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Voorwoord 
Deze studie was niet mogelijk geweest zonder de inbreng van mijn gesprekspartners, 
begeleiders en vrienden, die ik hierbij wil bedanken. Om te beginnen Yamina, Zobida, 
Farida, Tleitmes, Fadila, Zohra, Moenia, al-Hazja, Nasiha1 en hun vriendinnen, 
buurvrouwen en familieleden Zij hebben mij op gastvrije wijze in hun kring opgenomen 
en mij wegwijs gemaakt in hun praktizering en voorstellingen van islam. Het geduld en 
de volharding die zij daarbij aan de dag legden, hebben mij diep getroffen. Ik hoop dat 
zij hun inspanningen beloond zullen zien wanneer zij mijn presentatie van hun 
ervaringen en visies hier terugzien. Tijdens het onderzoek ben ik tevens geholpen door 
gemeenteambtenaren en contactpersonen van islamitische organisaties in Brabant. Hun 
inzichten, (beleidsnotities en interpretaties van islam stelden mij in staat de islamitische 
voorstellingen van de vrouwen in een breder verband te zien. Helaas kan ik hen hier 
niet bij naam bedanken omdat hun lokale bekendheid de woonplaats en daarmee de 
identiteit van sommige vrouwen zou onthullen. 
Dit onderzoek is uitgevoerd in opdracht van de vakgroep Culturele en Sociale 
Antropologie van de Katholieke Universiteit Nijmegen, en was aldaar ingebed in het 
Nijmeegs Instituut voor Comparatieve Cultuur en Ontwikkelings Studies (NICCOS). 
Mijn begeleiders, Albert Trouwborst, Jan Peters en Henk Driessen dank ik ieder voor 
hun suggesties, ondersteuning, aanmoedigingen en kritische reflectie op het manuscript. 
Marjo Buitelaar was een inspirerende meelezeres en ik dank haar voor de deskundigheid 
en humor waarmee ze mijn stukken van commentaar heeft voorzien. Ook de leden van 
Alberts promovendi-overleg wil ik bedanken voor hun commentaar op delen van de 
tekst. De leden van de STEGON (Stichting voor Theologisch en Godsdienst-
wetenschappelijk Onderzoek in Nederland)-werkgroep 'Godsdiensten van Etnische 
Minderheden' ben ik erkentelijk voor de interessante gedachtenwisselingen over dit 
thema. Alison Woodward, tenslotte, dank ik voor de correctie van de Engelse 
samenvatting. 
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Vrienden, buren en familie hebben het project met interesse, en soms met 
verwondering, gevolgd. Hun vriendschap stelde mij in staat deze "wetenschappelijke 
proeve" enigszins te relativeren. Van hen wil ik Gertie Arts, mijn ouders Joke en Jan 
Bartelink, Monique Bartelink, Lon van Duijnhoven, René van Haaren, Anita Janssen, 
André Juijus, Theo Jochoms, Carla Klaren, Reneé Vergouwe en Hans van de Ven in 
het bijzonder danken. Marja Trautig en Wim de Haar hebben bovendien het manuscript 
van kritisch commentaar voorzien. Hun niet-antropologische kijk was verfrissend en 
onze discussies hebben geholpen om mijn argument aan te scherpen. 
Wim was als mijn levenspartner direct bij het onderzoek betrokken. Met hem heb 
ik da hoogte- en dieptepunten gedeeld. Hij hield het knipselarchief bij en behield in het 
algemeen afstand wanneer ik daar behoefte aan had en was er toch steeds wanneer ik 
hem nodig had. Terwijl ik aan het schrijven was, kreeg hij een baan in België en 
hebben we ons daar als arbeidsmigranten gevestigd. Samen ervoeren we aan den lijve 
enkele aspecten van het migrantenleven waarover mijn gesprekspartners in Brabant 
hadden verteld. Dat gaf dit proefschrift voor mij een extra persoonlijke dimensie. 
Tenslotte, draag ik deze studie op aan de nagedachtenis van Maarten van der Wee, 
bij leven universitair docent bij de vakgroep Culturele en Sociale Antropologie van de 
Katholieke Universiteit Nijmegen. Hij begeleidde mijn eerste onderzoek bij 
Marokkaanse migrantes en zijn inzicht, consciëntieuze werkwijze en betrokkenheid zijn 
sindsdien een bron van inspiratie voor mij geweest. 
Noten 
1. Deze namen zijn pseudoniemen, ter bescherming van de anonimiteit van mijn gesprekspartners. 
Transcriptie Marokkaanse termen 
Er bestaan diverse methoden om (Marokkaans-)Arabische termen in het Nederlands 
weer te geven. Teneinde de levendige spraak van de migrantes in de tekst zo dicht 
mogelijk te benaderen, heb ik in deze studie, in navolging van Waardenburg (1987) en 
Buitelaar (1993), gekozen voor een spelling die zo dicht mogelijk aansluit bij de 
Arabische uitspraak maar tevens uitgaat van het gebruikelijke Nederlandse alfabet. Ik 
beoog daarmee niet zozeer een consistente weergave van de Arabische spelling als wel 
aansluiting bij de wijze waarop Nederlanders deze Arabische termen uitspreken (voor 
een lijst van de Marokkaanse woorden zie bijlage ΠΙ). Waar in de tekst begrippen uit 
de koran worden aangehaald, is gebruik gemaakt van de weergave in het Nederlands 
door Leemhuis (1989). Arabische termen die inmiddels zijn ingeburgerd in het 
Nederlands (bv imam, islam, koran, Mohammed en ramadan) zijn weergegeven zoals 
deze in de Van Dale zijn opgenomen. 

1 Inleiding 
Yamina, Zobida, Farida, TCeitmes, Fadila, Zohra, Moenia, al-Hazja en Nasiha zijn 
enkele van de Marokkaanse vrouwen die zij zich de afgelopen jaren in het kader van 
de gezinshereniging bij hun vaders, echtgenoten of, in een enkel geval, bij hun zoon 
hebben gevoegd, die als 'gastarbeider' in Nederland werkten. Op 1 januari 1990 
verblijven er volgens de officiële tellingen ruim 65.000 Marokkaanse vrouwen in 
Nederland,1 van wie circa 3.000 in Noord-Brabant, de provincie waar dit onderzoek 
plaatsvond.2 
Toen Yamina en de andere vrouwen naar Nederland kwamen, luidde dat het einde 
in van de tijdelijke arbeidsmigratie. In familieverband trachten migranten hier een nieuw 
bestaan op te bouwen, geïnspireerd op Marokkaanse opvattingen en gewoonten waarvan 
sommige onveranderd bleven en andere werden herwaardeerd of van een nieuwe 
betekenis voorzien. Deze culturele eigenheid werd al snel in religieuze termen 
verwoord. Vanaf het midden van de jaren zeventig stichten Marokkanen islamitische 
zelforganisaties, eerst op lokaal maar later ook op regionaal en nationaal niveau (zie 
o.m. het beleidsrapport 'Religieuze voorzieningen voor etnische minderheden in 
Nederland' 1983, Custers 1987, Slomp 1987 en Waardenburg 1988). Terzelfdertijd 
presenteren zij zich steeds nadrukkelijker als moslims en worden door Nederlanders 
consequenter als moslims tegemoet getreden.3 
Hoewel de komst van vrouwen nauw verweven was met de institutionalisering van 
islam in Nederland, spelen zij daarin als gelovigen nauwelijks een rol. De 
geïnstitutionaliseerde islam is een islam van mannen (zie o.m. Strijp 1990:20). Vrouwen 
praktizeren hun religie minder zichtbaar en minder formeel. Formele, maatschappelijk 
erkende organisaties van vrouwen zijn eerder van culturele dan van religieuze signatuur. 
In dergelijke vrouwencentra en culturele verenigingen kwam ik als studente 
antropologie met Marokkaanse migrantes in aanraking. Ik werd getroffen door de grote 
betekenis van islam in hun dagelijks leven. Anders dan in veel wetenschappelijke 
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literatuur, waarin moslimvrouwen vooral als passieve slachtoffers van hun religie 
werden geportretteerd, zag ik hoe moslimvrouwen kracht ontlenen aan hun religie en 
deze op creatieve wijze gestalte geven in hun alledaagse activiteiten. Dit inspireerde mij 
tot de keuze om me verder te verdiepen in de verhouding tussen hun identiteit als 
moslimse en als vrouw.4 
1.1 Theoretische uitgangspunten en probleemstelling 
Antropologische interesse voor religieuze praktijken en voorstellingen van 
moslimvrouwen is van relatief recente datum. In 1972 riep het antropologenechtpaar 
Elizabeth en Robert Fernea op tot meer systematisch onderzoek naar de gevarieerde 
geloofspraktijken van vrouwen maar pas in de jaren tachtig vindt deze oproep (meer 
algemeen) gehoor. De studies die dan verschijnen, concentreren zich grotendeels op 
uitzonderlijke vrouwen die in islam een relatief zichtbare plaats innemen. Allereerst 
geldt dit de historische moslimvrouwen, vooral echtgenotes en tijdgenotes van de 
profeet, die herdacht worden in volksverhalen en die door hun rol in de genealogie en 
in het codificeren van islam van bijzondere betekenis zijn in de islamitische 
geschiedenis (zie o.m. Abbott 1942, Waddy 1980, Minai 1981, Al-Hibri 1982, El-
Saadawi 1982, Freijer Stowasser 1984, Mernissi 1985 en Sered 1991). Daarnaast is er 
relatief veel aandacht voor vrouwelijke heiligen in verschillende historische perioden 
(zie bv Memissi 1977, Dwyer 1978b, Minai 1981 en Bartels 1987). Tenslotte ontstond 
er recentelijk belangstelling voor de relatief kleine categorie van jonge, hoger opgeleide 
vrouwen die zich aansluiten bij fundamentalistische bewegingen (zie o.a. Beihassan 
1981, El Guindi 1981 en 1983, van Nieuwkerk 1983, van Reenen 1984, Strijp 1985, 
Waltz 1986; en Weibel 1991). 
In veel van deze, en ook andere, studies worden de religieuze activiteiten van 
vrouwen begrepen in termen van een tegenstelling tussen 'formele' of 'officiële' en 
'informele' of 'volkse' stijlen van islam (bv Gellner 1969, El-Zein 1977 en Webber 
1991). De eerste stijl correspondeert in grote lijnen met bepalingen in het islamitisch 
recht en wordt voornamelijk verwoord door mannelijke schriftgeleerden terwijl 
informele stijlen nader zouden aansluiten bij lokale gebruiken van de veeleer 
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ongeletterde gelovigen in grote delen van de islamitische wereld. Vrouwen zijn relatief 
onzichtbaar in formele arena's5: zij bestuderen de koran vaak niet, mogen de officiële 
functie van imam niet vervullen, moeten achterin de moskee bidden of worden daaruit 
geweerd en mogen belangrijke rituele handelingen als slachten of besnijden niet 
uitvoeren. Hun religieuze praktijken behoren volgens diverse auteurs dan ook tot de 
zogenaamde informele islam (o.a. Bartels 1977, Davis 1983, van Reenen 1983 en 
W.Jansen 1987). In Noord-Afrika worden dergelijke 'volksislamitische' geloofsuitingen 
vooral gestalte gegeven in het maraboetisme, een lokale variant waarvan de kem 
gevormd wordt door langdurige reciproke relaties met (vaak lokale en overleden) 
heiligen en hun helpers, die gestructureerd worden door bezoeken aan heiligenschrijnen, 
broeder(zuster)schappen en (trance)rituelen (zie o.m. van Santen 1983, Strijp 1984 en 
Reijsoo 1988). 
Met bijvoorbeeld Reijsoo (1988) en Buitelaar (1991) meen ik evenwel dat formele 
en informele stijlen van islam in Noord-Afrika minder rigide gescheiden zijn dan door 
bovengenoemde antropologen wordt verondersteld, zoals onder meer blijkt uit de 
uiteenlopende betekenissen die de officiële doctrine in lokale contexten verwerft. 
Hoewel afzonderlijke religieuze handelingen als formeel of informeel worden 
aangemerkt, kan mijns inziens alleen de islam van schriftgeleerden, oelama, als een 
formele geloofsstijl worden beschouwd. Andere gelovigen participeren zowel in formele 
als in informele arena's. Dat de activiteiten van vrouwen in dit verband aangeduid 
worden als een informele vorm van islam is volgens Buitelaar te wijten aan hun 
relatieve onzichtbaarheid in meer formele arena's en de onderwaardering van hun 
religieuze activiteiten (1991:4). In Marokko is, in overeenstemming met de 
machtsposities die zij in andere levenssferen innemen, de vorm en betekenis die mannen 
aan islam geven dominant geworden. Relevanter dan het verschil tussen formele 
(=officiële) en informele (=volkse) islam lijkt mij dan ook het onderscheid tussen 
dominante en alternatieve vormen van islam. We moeten echter oppassen om zo niet 
een nieuwe tegenstelling te creëren. In het dagelijks leven zijn er overlappingen in de 
wijzen waarop vrouwen en mannen hun geloof praktizeren. De verschillen tussen 
dominante en alternatieve vormen van islam zijn gradueel en niet essentieel. 
Wat deze discussie over formele cq 'mannelijke' en informele cq 'vrouwelijke' 
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vormen van islam in ieder geval duidelijk heeft gemaakt, is het heterogene karakter van 
deze religie. Om recht te doen aan de differentiatie heb ik er in deze studie voor 
gekozen om islam zonder lidwoord te presenteren ('islam' in plaats van 'de islam'). 
Wellicht was het consequenter geweest om islam in het meervoud aan te duiden 
('islams' in plaats van 'de islam') maar ik ben bang dat die terminologie teveel 
bevreemding zou hebben gewekt. Bovendien zou ik daarmee onrecht doen aan het 
fundamentele islamitische concept van eenheid, tauhied. 
Om de veelvormigheid van islam adequaat in kaart te brengen is het noodzakelijk 
om de focus te verschuiven van 'uitzonderlijke' naar 'gewone' gelovigen. Zij zijn het 
die in de praktijk van alledag aan islam vorm geven. Onderhavige studie richt zich op 
Marokkaanse migrantes in Brabant. De keuze voor vrouwelijke gelovigen is 
geïnspireerd door feministisch antropologische discussies over viricentrisme (Ardener 
1972 en 1975, Schrijvers 1975), symboolsystemen (Ortner 1974, MacCormack & 
Strathem 1980), overeenkomsten respectievelijk verschillen tussen vrouwen (Moore 
1988, Scott 1988) en vooral door discussies over genus (Rubin 1975, Ortner & 
Whitehead 1981, W.Jansen 1987b). 
Genus is het Nederlandse equivalent van het Engelse gender en duidt hier de 
sociaal-culturele constructie van vrouwelijkheid en mannelijkheid aan, ter 
onderscheiding van de biologische sexe (W.Jansen 1983 en 1987b). Categorisering en 
hiërarchisering van gedrag, taal, ruimte, arbeid etc. als 'vrouwelijk' en 'mannelijk' is 
een fundamenteel gegeven in alle samenlevingen. Dergelijke classificaties bevestigen 
en legitimeren maatschappelijke ongelijkheid van vrouwen en mannen maar vormen 
tevens een potentieel voor verandering. Vorm en inhoud van genuscategorieën liggen 
namelijk niet vast maar zijn veranderlijk naar tijd en plaats. 
Ook de religieuze gedragingen en voorstellingen van Marokkaanse vrouwen worden 
door maatschappelijke opvattingen over hun vrouwelijkheid beïnvloed, en vice versa. 
Daarover handelt dit boek. Maar op basis van de hier gepresenteerde gegevens vertel 
ik slechts een half verhaal. De sociaal-culturele constructie van mannelijkheid blijft 
buiten beschouwing en daarmee is het niet mogelijk om uitspraken te doen over de 
verhouding tussen genus en islam in het algemeen. Dergelijke uitspraken vereisen een 
systematische vergelijking van de praktizering en visies van vrouwen en mannen om na 
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te gaan of zij dezelfde symbolen hanteren en of zij aan dezelfde symbolen ook dezelfde 
betekenis hechten. Vervolgens zouden deze betekenispatronen geanalyseerd moeten 
worden in termen van de maatschappelijke ongelijkheid tussen vrouwen en mannen. 
Deze studie vertegenwoordigt de eerste stap in zo'n project. Hoe graag ik hiermee ook 
aansluit bij feministisch-antropologische studies, pas door vergelijkend onderzoek naar 
relaties tussen mannelijkheid en religieuze identiteit kan tot een meer evenwichtige 
analyse van de verwevenheid van islamitische en genusidentiteit gekomen worden.4 
In Nederland is de wetenschappelijke interesse voor religieuze opvattingen en 
praktijken van moslimvrouwen gering. Anders dan in de ons omringende landen zoals 
België, Duitsland of Groot-Brittannië7, vormen hier de islamitische praktijken van 
migranten een relatief nieuw onderzoeksterrein, waarin vrouwen sterk 
ondervertegenwoordigd zijn. De aandacht ging in eerste instantie uit naar islam als 
godsdienst en niet zozeer naar moslims als gelovigen (zie bv Baaren 1979). Een 
uitzondering op deze regel vormt Theunis die in 1979 aspecten van het religieus gedrag 
van moslimmigranten beschreef en daar in 1981 een afzonderlijke studie aan wijdde. 
In de beginperiode werd het studieveld grotendeels gedomineerd door 
belangenorganisaties zoals bijvoorbeeld het Nederlands Centrum Buitenlanders, dat 
diverse onderzoeken naar geloofspraktijken van moslims initieerde (o.a. Joemman & 
Lokhorst 1977 en Brocx 1982). Daarnaast verzorgden ook islamitische organisaties 
publicaties op dit terrein, zoals de Federatie Moslim Organisaties Nederland (1978; zie 
ook Abdus Sattar 1987, Van Bommel 1990 en de tijdschriften Oiblah en Al-Mizan). 
Een andere groep die op de voorgrond trad, wordt gevormd door auteurs of organisaties 
met een christelijke achtergrond (zie o.m. Nederlandse Zendingsraad 1975, Mulder 
1977, 1978, 1984 en 1985, Halbertsma 1979, Slomp 1981 en Grosheide 1982). 
In het begin van de jaren tachtig roerden beoefenaars van sociale en godsdienst-
wetenschappen zich en claimden dit studiegebied als hun specialisme.' Ook in hun 
benaderingen, is een sterke focus op doctrinaire aspecten van islam waarneembaar (bv 
Berg-Eldering 1982 en J.Jansen 1987). Er ontwikkelt zich een tendens om vooral het 
proces van institutionalisering in kaart te brengen waardoor (vrouwelijke) gelovigen ook 
in deze studies buiten zicht blijven. De aandacht gaat daarbij uit naar islamitische 
6 INLEIDING 
organisaties zoals belangenverenigingen, moskee-organisaties en islamitische stichtingen 
(zie bv Waardenburg 1983, Custers 1987, Slomp 1987, Wagtendonk 1987, Shadid en 
van Koningsveld 1990 en Landman 1992), naar religieuze functies als imam of 
godsdienstleraar (zie o.m. van Koningsveld 1988, Slomp 1984, Karagül 1987 en van 
Bommel 1987) en naar islamitisch onderwijs (o.a. van Esch & Roovers 1987, van 
Bommel 1989, en Shadid en van Koningsveld 1990). Deze eenzijdige aandacht 
resulteerde volgens Strijp in significante witte vlekken in de bestudering van islam in 
Nederland: 
"De combinatie van aandacht voor de 'formele', geïnstitutionaliseerde 
islam, de voorkeur voor de openbare aspecten ervan en meer nog voor 
de Nederlandse dimensie van de zaak, de beperkte toegang tot moslims 
zelf en de hiermee samenhangende toevlucht tot schriftelijke bronnen 
leidt ertoe dat belangrijke terreinen van het religieuze leven van moslims 
in Nederland tot op heden witte vlekken op de kaart blijven. Men kan 
spreken van een vertekening in de richting van de 'formele' en 
'zichtbare' islam. Wat zich binnen de verschillende gemeenschappen en 
in de hoofden van moslims afspeelt, is nog een groot vraagteken. Dat 
over de geloofsvoorstellingen en -praktijken van moslims, vrouwen èn 
mannen, zijn schaars en de eigen visie van moslims komt slechts bij 
uitzondering aan bod.' Waar dat wel het geval is, lijkt het vooral om 
leden van de 'islamitische establishment' in Nederland te gaan. Voor 
theoretische vraagstukken bestaat nauwelijks interesse. Het gebrek aan 
(gegevens afkomstig uit) origineel empirisch onderzoek leidt er ten slotte 
toe dat uitspraken en verklaringen vaak een globaal, ongefundeerd en 
ongenuanceerd karakter hebben" (1990:30). 
Marokkaanse vrouwen zijn vrijwel onzichtbaar in het wetenschappelijk beeld dat 
van islam in Nederland wordt geconstrueerd. Onderzoek naar migrantes is 
geconcentreerd op sociaal-economische factoren als scholing, arbeid en gezondheidszorg 
(zie bv Keesom 1986, Lamers 1987, Boter 1990, Deug 1990, van Dueren den 
Hollander 1990 en Priester 1990), rechtspositie (van Blokland & Miranda de Vries 
1992), emancipatie (van Lippe-Biesterfeld 1987 en Holzhaus 1991) en etniciteit 
(Mariene de Vries 1988 en 1990). Over hun religieuze opvattingen en gedrag weten we 
relatief weinig.10 Onderzoek op dit terrein is gedaan door Speelman (1985 en 1988), 
Brons (1990) en Nicolay (1991). Deze studies zijn geschreven vanuit een christelijke 
achtergrond en geënt op een interreligieuze dialoog. Antropologische studies over hoe 
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vrouwen islam praktizeren en betekenis geven, zijn mij alleen van Bartels 
(1989,1991,1993) bekend." 
Dit gebrek aan interesse voor de religieuze leefwereld van Marokkaanse vrouwen 
is deels te wijten aan hun marginale positie in onze samenleving. In de Marokkaanse 
vorm van islam zijn zij al minder zichtbaar dan mannen maar in Nederland worden zij 
in religieuze discussies bovendien overstemd door autochtone moslimvrouwen die met 
hun openbare optreden het discours bepalen (zie o.a. Abdus Sattar 1987 en het 
tijdschrift Al-Nisa van de gelijknamige stichting voor Nederlands(talig)e 
moslimvrouwen). Het resultaat is dat Marokkaanse moslimvrouwen nauwelijks gehoord 
worden. Voor Nederlanders vormen zij een zwijgende groep. Niet zozeer omdat ze niet 
(willen) spreken maar omdat anderen, in het bijzonder Marokkaanse mannen en 
Nederlandse moslimvrouwen, hen niet aan het woord laten. 
Edwin & Shirley Ardener (1972 en 1975) ontwikkelden in dit verband de begrippen 
dominant model, muted model en countermodel. Daarmee wilden zij aangeven dat de 
dominante groepen in de samenleving de uitdrukkingsvormen voortbrengen die in die 
samenleving gebezigd worden. Anderen worden slechts gehoord en serieus genomen 
wanneer zij zich dat model hebben aangemeten. Wijken zij daarvan af dan dringt hun 
stem niet tot de buitenwereld door. Zij zijn muted of monddood. Dat zij niet gehoord 
worden, wil niet zeggen dat er alleen een dominant model bestaat noch dat anderen 
zwijgen. Maar de machtsrelaties laten niet toe dat nuanceringen, andere accenten of 
alternatieve visies fcountermodeli worden uitgedragen. Marokkaanse moslimvrouwen 
vormen zo'n muted group. Zij zwijgen niet, integendeel, zij spreken veel en 
geanimeerd. Maar hun muted model van islam dringt niet tot het Nederlandse publiek 
door. 
Met deze studie beoog ik onder meer het eenzijdige accent op de dominante islam 
aan te vullen door aandacht te vragen voor de visies en ervaringen van Marokkaanse 
moslimvrouwen. In de loop van dit boek zal blijken dat zij hun geloof op een eigen 
wijze interpreteren. Zij verkondigen niet altijd de dominante islamitische ideologie maar 
nuanceren deze en sommige vrouwen formuleren zelfs aanzetten voor een tegenmodel 
f countermodel). Bij het construeren van hun interpretaties van islam heb ik mij door de 
volgende vragen laten leiden: 1) Hoe praktizeren Marokkaanse moslimvrouwen hun 
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relìgie in Nederland?; en hoe verhouden deze geloofspraktijken zich tot hun 
maatschappelijke posities?; 2) Met behulp van welke concepten geven zij betekenis aan 
hun geloofspraktijken; en hoe verhouden hun interpretaties daarvan zich tot de formele 
islamitische doctrine?; en 3) Geven deze vrouwen daarmee gestalte aan een eigen vorm 
van islam? 
1.2 Methodische uitgangspunten 
De meest geëigende methode om deze vragen te beantwoorden is de langdurige en 
intensieve betrokkenheid bij het leven van deze vrouwen die gerealiseerd wordt in 
antropologisch onderzoek. De vrouwen worden daarbij als zelfstandige en actief 
handelende individuen tegemoet getreden, een actor-oriented benadering, die door 
Rabinow als volgt is getypeerd: 
"An actor-oriented method attempts to understand the actor's view of his 
(N.B.! yb) own social world. It involves analysis of the symbols which 
give meaning and through which understanding is possible, as well as the 
social and economic conditions within which these symbols operate; in 
other words, how experience is organized" (1975:3). 
De religieuze praktijken en interpretaties van Marokkaanse vrouwen worden "van 
binnenuit en van onderaf" geconstrueerd (W.Jansen 1985:7). Islam wordt bestudeerd 
in de context van het dagelijks leven waar het betekenis krijgt in relatie met andere 
levenssferen. Deze praktijk van alledag wordt voor de vrouwen in belangrijke mate 
bepaald door de migratie en hun marginale positie in de Nederlandse maatschappij. We 
weten inmiddels hoe economische en politieke processen daarin doorwerken. Veel 
minder is bekend over de culturele dimensie, dat wil zeggen over de wijzen waarop 
migrantes met behulp van culturele concepten hun ervaringen betekenis geven, oftewel 
symbolisch ordenen. In deze studie richt ik mij op de religieuze aspecten van dit proces. 
Het beeld van de religieuze leefwereld van vrouwen wordt gestructureerd door een 
beschrijving en analyse van sleutelconcepten.'2 Deze concepten vormen een praktische 
ideologie die gebaseerd is op sociale ervaringen, deze ervaringen ook vorm geeft en er 
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tevens door veranderd wordt (Eickelman 1989:228. Zie ook Geertz 1973 en 1983, 
Combs-Schilling 1989; Munson 1993). Net als andere religieuze symbolen ligt de 
betekenis van deze concepten dus niet vast maar wordt contextueel bepaald: ze zijn 
expressief, vaak ambigu en worden op diverse manieren geïnterpreteerd. Het is daarom 
van belang om niet alleen na te gaan wat een religieus concept betekent maar ook voor 
wie het wat betekent. Het rituele gebed, bijvoorbeeld, betekent voor vrouwen die in de 
regel thuis bidden iets anders dan voor mannen die daarvoor met andere gelovigen in 
de moskee bijeen (kunnen) komen. De wijzen waarop vrouwen deze concepten 
interpreteren en in praktijk brengen, markeren grenzen tussen categorieën (moslims-niet 
moslims; vrouwen-mannen, verschillende categorieën vrouwen) die ons op het spoor 
zetten van wat islam voor hen betekent. Wat voor hen onaantastbaar islamitisch is, dat 
wil zeggen wat de essentie vormt van hun geloof (Waardenburg 1987b:36), wordt 
duidelijk in hoe categorieën van elkaar worden gescheiden, en in de omgang met 
overschrijdingen en liminele grensgebieden (van Gennep 1960[1909], Tumer 1969 en 
1974, Douglas 1975). Ik zal laten zien dat deze grenzen in rituelen veelal gemarkeerd 
worden door verwijzingen naar het vrouwelijk lichaam, dat in die gevallen symbolisch 
wordt voor (delen van) de religieuze gemeenschap (Douglas 1966). 
Religieuze symboliek is in essentie willekeurig. Symbolen (een vlag, een moskee, 
een concept) staan voor iets anders. Het zijn vormen die hun kracht ontlenen aan de 
capaciteit om uiteenlopende betekenissen te dragen. Leden van dezelfde geloofs-
gemeenschap delen dezelfde symbolen maar hechten daar niet persé dezelfde betekenis 
aan: zij delen de vorm maar niet noodzakelijkerwijs de inhoud (Cohen 1985:14-15). 
Ondanks de enigszins willekeurige aard van symbolen zien we wel vaker dat beelden 
van vrouwelijkheid en mannelijkheid religieuze voorstellingen structureren. Genus en 
religie zijn nauw met elkaar verweven. Daarom handelt deze studie niet alleen over de 
islamitische praktijken en voorstellingen van Marokkaanse vrouwen maar ook over de 
wijze waarop deze samenhangen met hun socialisatie en zelfbeeld als vrouw. Deze 
benadering vormt de kern van de zogenaamde tweede fase in de feministische 
antropologie, waarin 'vrouwenstudies' vervangen werden door 'genusstudies' (zie 
Moore 1988:11. Verder: Memissi 1975, Dwyer 1978 en Holden 1983). Bynum (1986) 
heeft in dit verband methodologische aanzetten gegeven voor het bestuderen van de 
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complexe relatie tussen religie en genus, door middel van veldwerk en de analyse van 
religieuze teksten. Haar uitgangspunt is dat alle religie (in feite alle ervaring) een 
genuscomponent heeft en dat religieuze symbolen op basis van genusspecifieke 
ervaringen diverse betekenissen krijgen. Genus structureert religie waar vrouwen en 
mannen religieuze concepten op verschillende wijzen interpreteren (bv 'hoe vrouwen 
ramadan vieren' (Buitelaar 1993)). En omgekeerd structureert religie genus waar 
religieuze beelden doorwerken in de socialisatie (bv de respectieve rollen van Adam en 
Eva in de val uit het Paradijs). Het interessante in deze benadering is het tweezijdige 
uitgangspunt. Bynum blijft niet steken in een beschrijving van de invloed van religies 
op vrouwen maar betrekt in haar analyse tevens de invloed van vrouwen op religies (zie 
ook Beek & Keddie 1978, Davis 1983, W.Jansen 1985 en 1987, Reijsoo 1988, 
Buitelaar 1991 en Ahmed 1992). Zoals opgemerkt, is dergelijk onderzoek betreffende 
moslimvrouwen in Nederland nog nauwelijks van de grond gekomen. Vragen als "wie 
gebruikt welke woorden (centrale concepten, yb), wanneer en met welke betekenis? 
Hanteren mannen en vrouwen verschillende woorden? Heeft eenzelfde woord (beeld, 
ritueel) verschillende betekenissen voor mannen en vrouwen?" (W.Jansen 1987b:60) 
moeten nog beantwoord worden. Met deze studie wil ik daartoe een bijdrage leveren. 
Een dergelijke benadering vereist dat vrouwelijke gelovigen en hun "opvattingen 
en activiteiten van alledag" (W.Jansen 1985:7) in het onderzoek centraal staan. Want 
in alledaagse interactie krijgen genus en religie gestalte. Meer dan andere onderzoekers 
die zich in Nederland met de studie van islam bezighouden, tonen antropologen zich 
hiervan bewust en hanteren het gesprek als onderzoeksmethode. In enge zin wijst dit 
bij het verzamelen van gegevens op een grotere rol van discussies en een informele 
uitwisseling van gedachten dan van (gestandaardiseerde) interviews. In een breder 
verband kan het totale onderzoek als 'gesprek' getypeerd worden. De in dit boek 
gepresenteerde gegevens zijn immers niet verzameld maar gemaakt: gecreëerd in de 
interactie tussen de antropologe en de vrouwen die in het onderzoek participeerden. Alle 
betrokkenen brachten hun eigen visies en ervaringen mee en deze werden in de loop van 
het onderzoek geëxpliciteerd en geïnterpreteerd in voor de anderen begrijpelijke termen. 
Observaties, gesprekken en gezamenlijke activiteiten resulteerden zo in een gedeelde 
interpretatie van het onderzoek en de kennis die daar tot stand kwam (Rabinow 1977). 
INLEIDING 11 
Maar een feitelijk gesprek is een samenspraak tussen gelijkwaardige 
(gespreks)partners en daarvan was in dit onderzoek geen sprake. Hoewel we allemaal 
luisterden, vertelden en observeerden, was niet ieders inbreng gelijk. Als onderzoekster 
initieerde en coördineerde ik de contacten en uiteindelijk stelde ik "mijn interpretatie 
van onze interpretatie" (Geertz 1973) op schrift. Toch waren de vrouwen meer dan 
informantes.13 Zij waren gesprekspartners wier visies doorwerkten in de opzet van het 
onderzoek. In het begin zag ik het onderzoek zelfs als een gezamenlijk project waarbij 
de vrouwen zouden meebeslissen over het onderzoeksprobleem, dat wil zeggen over de 
richting waarin ik de vraagstelling zou formuleren, en over de doelstelling, een project 
waarbij ik mijn interpretatie van onze werkelijkheid met hen zou doorspreken (bv 
Schrijvers 1986 en 1989). In de praktijk van het onderzoek konden deze voornemens 
slechts ten dele worden gerealiseerd (zie volgende paragraaf). Aan de waarde van de 
methode doet dat overigens niets af. Een langdurig en intensief gesprek met de 
betrokken vrouwen blijft mijns inziens de meest adequate manier om religieuze 
opvattingen en handelingen te onderzoeken. 
1.3 Het onderzoek 
Gewoonlijk trekt een antropologe er een jaar of langer op uit om het leven te delen van 
de mensen die zij bestudeert.14 In dat opzicht wijkt mijn onderzoek af van traditioneel 
antropologisch veldwerk. Ik heb mij niet in Brabant gevestigd. Wel heb ik etnografische 
methoden als 'gesprek' en participerende observatie gehanteerd. Ik bracht zoveel 
mogelijk tijd met de vrouwen door: thuis, op het centrum voor buitenlandse vrouwen, 
bij vriendinnen, op feesten, bij het boodschappen doen of wanneer we de kinderen van 
school haalden. Deze antropologische benadering wijkt dan weer af van veel van het 
eerdere onderzoek dat onder Marokkaanse migrantes is verricht en dat merendeels 
gebaseerd is op minder intensieve contacten door middel van gestructureerde interviews. 
Het onderzoek waarop deze studie is gebaseerd vond tussen januari 1990 en juni 
1991 plaats in twee Brabantse gemeenten. De vrouwen die er in hebben geparticipeerd 
zijn niet geselecteerd met behulp van een representatieve steekproef. Dat was 
onmogelijk gezien hun geringe toegankelijkheid, zowel in statistieken als in levende 
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lijve. In eerste instantie heb ik geprobeerd om hen door tussenkomst van een 
gemeenteambtenaar bij het onderzoek te betrekken. Deze heeft mij geïntroduceerd bij 
lokale religieuze organisaties (een islamitische school, een moskeevereniging en een 
islamitisch centrum). Maar daar stuitte ik telkens op mannelijke bestuursleden die het 
nut niet inzagen van een onderzoek onder vrouwen, en zelfs claimden dat een dergelijke 
studie onvermijdelijk zou resulteren in een verkeerd beeld van islam, wat in het licht 
van mijn onderzoek veelbetekenend is. 
Uiteindelijk heb ik vrouwen benaderd via centra voor buitenlandse vrouwen en 
lokale verenigingen van Marokkaanse vrouwen. Hierdoor heeft het onderzoek evenwel 
een bias gekregen: alle participerende vrouwen bezoeken of bezochten dergelijke centra. 
Hoewel de onderlinge variatie groot was (sommige participantes zijn er werkzaam, 
anderen volgen er lessen of komen er om bij te praten; en wat voor de één het enige 
acceptabele uitje is, vormt voor een ander één van de vele activiteiten buitenshuis) 
hebben zij zich allemaal georganiseerd om hun maatschappelijke positie te verbeteren. 
Meer geïsoleerd levende vrouwen die nagenoeg geen contacten (kunnen) onderhouden 
met andere vrouwen, maken geen deel uit van de onderzoeksgroep. Hoewel uitspraken 
van de vrouwen en literatuurstudie met betrekking tot de ons omliggende landen (bv. 
Cammaert 1987) doen vermoeden dat tussen beide groepen meer overeenkomsten dan 
verschillen bestaan, handelt deze studie niet over 'moslimvrouwen in Nederland' of 
zelfs over 'Marokkaanse moslimvrouwen in Nederland' maar uitsluitend over deze 
specifieke categorie migrantes. 
Een tweede beperking in het materiaal is gelegen in externe omstandigheden. 
Tijdens het onderzoek werd in het Midden-Oosten Koeweit door Iraq bezet en 
vervolgens door een internationale troepenmacht bevrijd. De resulterende spanningen 
tussen Nederlanders en moslims hebben diep ingegrepen in het leven van mijn 
gesprekspartners. Zij leefden in een algemene sfeer van wantrouwen, intimidatie en 
bedreiging (zie hoofdstuk 2). Dit had voor het onderzoek tot gevolg dat ik er vanaf het 
najaar van 1990 nauwelijks nog in slaagde om nieuwe vrouwen bij het project te 
betrekken. Zoals één van hen zei, islam is iets van binnenshuis geworden, niet iets dat 
je met Nederlanders deelt. Hierdoor werd ik gedwongen om met een kleinere groep 
vrouwen te werken dan ik gepland had. De relaties die ik inmiddels met hen had 
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opgebouwd leden gelukkig geen schade. Sterker nog, de geringe omvang van de 
onderzoeksgroep en mijn blijvende betrokkenheid bij het leven van de vrouwen in deze 
voor hen moeilijke periode maakte onze contacten meer vertrouwelijk, hetgeen het 
onderzoek een grotere diepgang heeft verleend. 
Anderzijds is deze studie, meer dan gewoon is, gevangen in de tijd. In de 
uitspraken van de vrouwen klinken hun negatieve ervaringen door alsook hun twijfels 
over een plaats voor moslims in Nederland. Daarin is de tweede bias gelegen. Ik 
vermoed dat hun visies voor en na de Tweede Golfoorlog (TGO) minder somber 
getekend zijn (geweest) dan in 1990-1991. 
De visies van Marokkaanse moslimvrouwen heb ik geconstrueerd op basis van 
participatie in hun leven van alledag. Om te beginnen heb ik negen vrouwen ruim een 
jaar intensief gevolgd. In overeenstemming met de gespreksmatige opbouw van het 
onderzoek zal ik in de volgende hoofdstukken de uitspraken van deze vrouwen als 
vertrekpunt nemen voor mijn analyse van de samenhang tussen de religieuze en 
genusidentiteit van Marokkaanse migrantes. Van alle gesprekspartners heb ik hen het 
beste leren kennen. Ik ontmoette Yamina, Zobida, Farida, Tleitmes, Fadila, Zohra, 
Moenia, al-Hazja en Nasiha tijdens naailessen op een buitenlands vrouwencentrum. Het 
is dan ook in die omgeving dat ik hen hier introduceer15 (voor meer informatie 
betreffende hun achtergrond verwijs ik naar bijlage I): 
23 juni 1990. Op het buitenlands vrouwencentrum is het vandaag de 
laatste bijeenkomst voor de vakantie. Het is een drukte van belang. 
Medewerksters lopen heen en weer om de laatste dingen te regelen. 
Cursistes wisselen goede wensen uit voor de zomer. Vanuit de keuken 
vult een pittige geur het gebouw. Enkele vrouwen bereiden regionale 
specialiteiten. Omdat het de laatste keer is, wordt er tussen de middag 
gezamenlijk warm gegeten. 
Het loopt tegen elven en op de tweede verdieping verzamelen 
Marokkaanse vrouwen zich voor de naailes. Yamina is de eerste.16 Ze 
maakt een vermoeide indruk en ziet er ouder uit dan de 42 jaar die zij 
is. Overmorgen vertrekt ze met haar gezin naar Agadir in het zuiden van 
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Marokko. Yamina vertelt graag over haar geboortestreek. Hoewel ze al 
in 1969 is weggegaan nadat ze een gastarbeider uit Holland" trouwde, 
bezit ze er nog steeds een huis en daar keert ze iedere zomer naar terug. 
Ze geniet van die maanden in de nabijheid van haar familie. De laatste 
jaren merkt ze echter dat ze het leven daar ontgroeid is. Alles is anders 
nu, zegt ze. Haar leven is in Nederland. Hier heen ze gewerkt en haar 
kinderen grootgebracht. Maar ook in Nederland is alles veranderd. Haar 
oudste kinderen zijn getrouwd en met de jongsten zijn er problemen. 
Zelf is ze vaak ziek en kan geen werk meer vinden. Beide doen haar 
veel verdriet. Ze sluit zich steeds meer af van haar omgeving. Zelfs de 
naailes geeft ze op want mensen praten zoveel. 
Terwijl ik met Yamina over de naderende vakantie spreek, raakt het 
lokaal steeds voller. De vrouwen die binnenkomen, zoenen de 
aanwezigen, maken een praatje en zoeken dan hun plaats op. Omdat een 
aantal vrouwen al naar Marokko is vertrokken, is de groep klein en blijft 
de gebruikelijke competitie over de beste zitplaatsen achterwege. Ook 
Zobida is er vandaag al niet meer bij. Zij reisde voor de grote drukte af. 
Ondanks haar 17 jaar gaat ze niet meer naar school en haar familie is 
niet aan de vastgestelde vakantieperioden gebonden. Voor het eerst in 
drie jaar bezoekt Zobida haar geboortedorp nabij Oujda. Ze keek er erg 
naar uit. Net als Yamina gaat ze graag naar Marokko. Ze heeft het 
moeilijk in Nederland. Haar moeder is lang ziek geweest en enige tijd 
geleden overleden. Sindsdien regelt haar vader met harde hand haar 
leven. Na de lagere school mocht zij geen vervolgopleiding doen en ze 
volgt nu voor het derde jaar de naaicursus op het buitenlands 
vrouwencentrum. Later hoopt ze daar het diploma 'costumière' te halen, 
want ze wil graag werken en niet alleen thuis zitten. 
Als de lerares binnenkomt, legt iedereen direct beslag op haar. Ze 
heeft bijna geen tijd om haar tas uit te pakken maar rent van de één naar 
de ander, en geniet ervan. Farida is een vrolijke vrouw. Ze heeft altijd 
het hoogste woord. Met schuine moppen krijgt ze steeds opnieuw de 
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lachers op haar hand. Dit maakt haar bijzonder populair. Wat ook aan 
haar populariteit bijdraagt, is haar gewoonte om de cursistes vervelende 
klussen, zoals rijgen of doorslaan, uit handen te nemen. Bovendien heeft 
Farida een bijzondere positie in de groep. Door haar contacten op het 
vrouwencentrum, staat ze op het snijpunt van diverse netwerken van 
vrouwen en maakt daar handig gebruik van. Ook voor mij. Als 
bemiddelaarster attendeerde ze vrouwen op het onderzoek en 
introduceerde me bij hen. Helaas laat haar gezondheid het niet toe dat zij 
op deze intensieve manier les blijft geven. Maar ik kan niet niks doen, 
zegt ze, en wil het niet opgeven. Toch moet ze na de vakantie met de 
naailessen stoppen. In tegenstelling tot de meeste andere vrouwen zal 
Farida de zomer in Nederland doorbrengen. Haar oudere kinderen gaan 
elders in Europa op vakantie. Zelf wil ze haar vrije tijd vooral besteden 
om het huis op te knappen: een serre aanbouwen, nieuw behang, een 
nieuw tapijt... Plannen genoeg. 
Na de vakantie missen veel vrouwen Farida's flair. De nieuwe 
lerares, Huriya, wordt afgeschilderd als een Pietje precies. De meeste 
vrouwen nemen het naaien met een korreltje zout. Zij komen vooral voor 
de gezelligheid. Er wordt veel gepraat en veel gelachen. Vrouwen 
vertellen over hun leven en luisteren naar eikaars problemen. Alleen 
Tleitmes houdt zich afzijdig. Zij wordt ook zelden direct aangesproken. 
In haar kleding toont ze zich reeds een buitenstaander. In tegenstelling 
tot de andere cursistes draagt zij geen Westerse maar meer traditioneel 
Marokkaanse kleding en houdt ook binnen haar hoofddoek op. Zij is 
Berbers en spreekt bijna geen Marokkaans-Arabisch. In deze overwegend 
Arabische groep is ze het onderwerp van veel grappen. Tleitmes 
ondergaat dit uiterlijk onaangedaan. Ze probeert zo nu en dan zelf de 
lachers op haar hand te krijgen door grappen te maken. Maar veel bijval 
oogst ze daarmee niet. De vrouwen vinden dat zij eigenlijk in de 
middaggroep thuishoort: een groep van wat zij schertsend echte moslims 
noemen. Officieel is de ochtendgroep voor 'meisjes' en de middaggroep 
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voor 'vrouwen'. In de praktijk prefereert ook een aantal vrouwen de 
ochtendgroep die als modem wordt omschreven en waar zonder 
commentaar korte rokken en nauwsluitende kleding kan worden gemaakt. 
Fadila voelt zich ook beter thuis in de ochtendgroep. Daar probeert 
ze de aanwezigen te interesseren voor een stimuleringsproject voor 
allochtone meisjes. Sinds kort werkt ze bij een lokale organisatie voor 
migranten maar als vrijwilligster probeert ze al geruime tijd om 
Marokkaanse meisjes te betrekken bij stimuleringsprogramma's voor 
scholing en werk. Fadila is tevens bestuurslid van een Marokkaanse 
vrouwenvereniging. In die hoedanigheid begeleidt ze de integratie van 
meisjes in de Nederlandse samenleving. 
Zohra herkent Fadila's verhaal. Zij is ook via een stimuleringsproject 
aan een baan gekomen. Zohra woont ruim een jaar in Nederland. In 
Marokko heeft ze economie gestudeerd en na een intensieve cursus 
Nederlands is zij inmiddels bij de gemeente in dienst getreden. Ze werkt 
er nog maar pas en daarom gaat ze deze zomer nog niet terug naar 
Marokko. Ze heeft nog niet genoeg vakantiedagen opgebouwd. Volgend 
jaar wil ze wel gaan: voor langer, dat is beter. 
Terwijl Fadila en Zohra de arbeidsmogelijkheden van Marokkaanse 
vrouwen bespreken, komt Moenia binnen met de presentielijsten. Als 
emancipatiewerkster coördineert zij de activiteiten voor Marokkaanse 
vrouwen op het centrum. Zelf is ze als jong meisje naar Nederland 
gekomen en heeft hier na veel moeite haar draai gevonden. Op basis van 
die ervaring biedt ze naast haar reguliere werk ook praktische 
hulpverlening aan vrouwen met aanpassingsproblemen. Moenia is 
gehuwd met een politieke vluchteling uit Marokko. Ze vertelt dat ze 
zwanger is en de vrouwen complimenteren haar lachend omdat ze zo 
zichtbaar haar best heeft gedaan. Moenia blijft er even bijzitten en praat 
mee over de prijzen van stoffen en foumituren. Wanneer ze weggaat, 
waarschuwt ze de vrouwen dat het bijna tijd is voor de lunch. 
Farida spoort haar cursistes aan om de werkzaamheden te beëindigen 
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en met haar naar beneden te gaan om te eten. De meisjes trekken zich 
in de keuken terug waar zij snel iets van de schalen met Marokkaanse 
lekkernijen nemen voordat deze naar de vergaderzaal worden gebracht 
waar de vrouwen zich verzamelen. Terwijl de ochtendgroep zit te eten, 
komen de vrouwen van de middaggroep binnen. Na begroetingen lopen 
deze laatsten door naar boven. Ook al-Hazja is erbij. Zij is een oudere 
vrouw die bij haar zoon en schoondochter woont. Wanneer zij werken, 
doet al-Hazja het huishouden en vangt de kinderen na school op. Daar 
heeft ze het grootste deel van de week haar handen vol aan. De naailes 
is eigenlijk haar enige uitje. Andere vrouwen ontmoet ze vrijwel alleen 
daar. 
Na de lunch is van de 'meisjes' alleen Nasiha nog aanwezig. Zij 
heeft al die tijd doorgewerkt. De jurk voor haar jongste zusje moet 
vandaag af en na Farida's kritiek op het lange model had ze geen zin om 
mee naar beneden te gaan. Nasiha is de oudste uit een gezin van negen 
en ervaart dat als een zware verantwoordelijkheid. Ze heeft het gevoel 
steeds het goede voorbeeld te moeten geven. Na de MAVO volgt ze nu 
een beroepsopleiding voor apothekersassistente. Ze wil die graag 
afmaken maar betwijfelt of dat zal lukken. Haar ouders onderhandelen 
namelijk over een huwelijk. Misschien komt het deze zomer in Marokko 
al wel tot een verloving. 
Naast deze kerngroep van negen vrouwen had ik regelmatig gesprekken met een 
groep van ruim zestig vrouwen die tot hun netwerken behoren: buurvrouwen, 
vriendinnen of verwanten. Deze grotere groep is als volgt samengesteld. Net zoals bij 
de kerngroep zijn vrouwen met een Arabische achtergrond ten opzichte van 
Berbervrouwen enigzins in de meerderheid. In leeftijd variëren zij eveneens van 
adolescenten tot bejaarden. En de groep omvat zowel ongehuwde als gehuwde, 
gescheiden en verweduwde vrouwen. Maar in vergelijking met de kerngroep is de 
categorie vrouwen tussen de 30 en 50 jaar met schoolgaande kinderen sterker 
vertegenwoordigd en zijn de vrouwen gemiddeld lager geschoold. 
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Ik trof deze grotere groep vrouwen minder frequent en vooral tijdens lessen op de 
vrouwencentra en bij bezoeken en feesten. Niettemin waren onze gesprekken voor het 
onderzoek van groot belang omdat deze mij in staat stelden de uitspraken van vrouwen 
uit de kerngroep in een breder verband te onderzoeken. Dat deze grotere groep vrouwen 
niet letterlijk in de tekst wordt geciteerd, wil dan ook niet zeggen dat hun ervaringen 
en visies niet in de analyse zijn meegenomen. Integendeel, algemene uitspraken en 
conclusies mijnerzijds stoelen zowel op de geciteerde uitspraken van de kerngroep als 
op de toetsing daarvan bij mijn overige ruim zestig gesprekspartners. Voor alle 
duidelijkheid wil ik dan ook stellen dat waar in de volgende hoofdstukken sprake is van 
'moslimvrouwen', 'Marokkaanse migrantes' of andere algemene categorieën (evenals 
onderverdelingen als behoudende, schriftuurlijke en liberale moslimvrouwen), de totale 
onderzoeksgroep van circa zeventig vrouwen (of onderverdelingen daarvan naar 
geloofsstijlen) bedoeld is. 
Tenslotte heb ik waar mogelijk de informatie van deze plusminus zeventig 
participantes getoetst aan en aangevuld met literatuur- en bronnenonderzoek 
(wetenschappelijke studies, gemeentelijke rapporten over minderhedenbeleid, kranten, 
romans en films). 
Wat het 'gesprek' als onderzoeksmethode betreft, vond het eerste contact met een 
vrouw meestal plaats op het vrouwencentrum, na introducties van Farida, naailerares, 
of Moenia, emancipatiewerkster. Deze ontmoeting had de vorm van een kennismaking 
waarin wij persoonlijke achtergronden en gedachten over het onderzoek uitwisselden. 
Daarna werden de contacten minder formeel voortgezet. 
De meeste tijd hebben we pratend doorgebracht. Meestal spraken we Nederlands, 
vermengd met Marokkaans-Arabische en Franse termen. Jonge meisjes spreken 
onderling Nederlands maar beheersen vaak ook het Marokkaans-Arabisch. De meeste 
vrouwen spreken onderling Berbers of Marokkaans-Arabisch. Zij kunnen zich niet altijd 
ook in het Nederlands uitdrukken. Diegenen die in Marokko naar school zijn geweest, 
maken daarnaast gebruik van Franse termen om Nederlandse of Marokkaans-Arabische 
uitdrukkingen te vertalen. Slechts bij vrouwen die uitsluitend Berbers spreken (zoals 
Tleitmes) heb ik de hulp ingeroepen van een tolk, meestal een dochter of vriendin van 
de betrokken vrouw. 
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Ik maakte geen gebruik van gestandaardiseerde vragenlijsten maar volgde in eerste 
instantie de gesprekken zoals deze zich ontvouwden, en stelde zo nu en dan een vraag 
wanneer deze de loop van het gesprek niet onderbrak. Hierdoor definieerden de 
vrouwen en ik gezamenlijk de gespreksruimte, waarna ik het onderzoeksprobleem 
formuleerde. De vrouwen sneden de thema's aan die in de loop van dit boek aan de 
orde komen, zoals het belang van kleding. Deze sloten evenwel dicht aan bij 
interessevelden die ik tijdens mijn studie en daarna had ontwikkeld. Zo ook de 
verwevenheid van religie en genus. Maar het belang en de nuances daarvan werden me 
pas echt duidelijk in de gesprekken met de participantes, die steeds wezen op de 
verwevenheid van hun 'moslimzijn' en hun 'vrouwzijn'. 
Pas toen deze contouren zichtbaar waren, ben ik meer gestructureerde gesprekken 
gaan voeren over specifieke aspecten van hun geloofspraktijken. Op deze wijze 
probeerde ik het risico te vermijden om de ervaringen van de vrouwen te vertekenen 
door deze tevoren reeds te benoemen. De informele methode en mijn terughoudende 
opstelling beïnvloedden mijn positie als onderzoekster. De formele start van het 
onderzoek heeft onduidelijkheid daaromtrent niet kunnen voorkomen. Ik was als 
onderzoekster begonnen met contacteren, uitleggen en vragen om medewerking. Maar 
al snel verschoof het accent naar luisteren en participeren. Daardoor ging ik mij in de 
ogen van de vrouwen steeds meer als een (potentiële) vriendin opstellen. In die 
hoedanigheid verwachtten zij van mij meer reciprociteit, ontspanning en steun (zie 
hoofdstuk 5). Dat vond ik prima maar na verloop van tijd bemoeilijkten hun 
verwachtingen het onderzoek. Bij onderlinge conflicten, bijvoorbeeld, werd van mij 
partijdigheid verwacht waar ik als onderzoekster afstand wenste te bewaren. Maar toen 
de spanning tussen mijn functioneren als onderzoekster en als vriendin problematische 
vormen dreigden aan te nemen, had ik inmiddels voldoende inzicht gekregen in de 
religieuze leefwereld van de vrouwen om zelf meer het initiatief te nemen door meer 
vragen te stellen en vaker gespreksonderwerpen te opperen. Kortom, ik kon mij meer 
herkenbaar als onderzoekster opstellen. Voor de vrouwen en voor mijzelf bleef ik als 
antropologe evenwel een beetje van allebei, zowel vriendin als onderzoekster, zowel 
insider als buitenstaander, een ambigue figuur (Agar 1980; Bartelink 1991). 
Vanaf het begin wilde ik projectmatig werken. Aanvankelijk waren de vrouwen daar 
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enthousiast over. We formuleerden samen de doelstelling van het onderzoek, dat niet 
alleen zou resulteren in een dissertatie maar ook in (een) publicatie(s) die voor een 
breder publiek toegankelijk zijn zodat de visies van de betrokken vrouwen meer 
bekendheid zouden krijgen.18 In overeenstemming met de dialectiek van de werkwijze 
heb ik zoveel mogelijk geprobeerd om hun inbreng te integreren in het onderzoek. 
Naast hun invloed op probleem- en doelstelling, heb ik de gesprekken uitgewerkt en met 
de negen vrouwen doorgesproken. Daarnaast heb ik de door mij op basis van die 
gesprekken ontwikkelde inzichten met hen besproken en in een latere fase met een 
aantal van hen ook de opzet van de dissertatie. De emancipatiewerkster op één van de 
vrouwencentra (Moenia) heeft ook diverse teksten becommentarieerd. Deze werkwijze 
heb ik als inspirerend ervaren. Op de eerste plaats heeft het interessante nieuwe 
informatie opgeleverd toen vrouwen eerder gedane uitspraken toelichtten, nuanceerden 
of onderling bediscussieerden. Zeker zo belangrijk was echter de uitwerking op onze 
onderlinge relatie. In een onderzoekssituatie bestaat altijd een fundamentele ongelijkheid 
tussen onderzoekster en participantes, zeker wanneer de laatsten deel uitmaken van een 
marginale groep in de samenleving waar de antropologe toe behoort. Wanneer het 
onderwerp van studie bovendien beladen is, neemt de gevoeligheid voor die 
ongelijkheid nog toe. Door belangrijke beslissingen en keuzes aangaande het onderzoek 
samen door te spreken, heb ik getracht die ongelijkheid te verminderen, want op te 
heffen is deze niet. 
1.4 De tekst 
De gesprekken die ik met de vrouwen voerde en mijn betrokkenheid bij hun dagelijks 
leven waren er op gericht de islamitische concepten te achterhalen waarmee zij 
betekenis geven aan hun bestaan. Daartoe heb ik hun uitspraken en gedachtenlijnen zo 
zorgvuldig mogelijk vastgelegd in citaten en parafraseringen. In combinatie met 
systematische beschrijvingen van de sociale praktijk vormen deze gegevens de kern van 
mijn onderzoeksmateriaal. Hierin ben ik systematisch nagegaan welke islamitische 
concepten door de vrouwen worden gehanteerd en hoe zij deze (expliciet en impliciet) 
definiëren en met elkaar verbinden. Vervolgens zijn deze patronen geanalyseerd in 
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termen van hun maatschappelijke posities. 
Uit de gesprekken kwam een aantal centrale thema's naar voren: 
geloofsgemeenschap (oemma), reinheid (tahaara), schaamte (hsjoema) en kleding 
(hiedjaab). Naar mijn mening vormen deze noties de kem van hun geloofspraktijken 
in Nederland.19 Analoog aan Buitelaar's dissertatie over de ramadan in Marokko (1991) 
werk ik deze centrale concepten in achtereenvolgende hoofdstukken uit. Twee concepten 
overlappen elkaar. Ook Buitelaar staat uitgebreid stil bij de betekenissen van de 
geloofsgemeenschap en van reinheid. Maar waar in de Marokkaanse context religieuze 
verdienste (ayer) het beeld completeert, is voor mijn gesprekspartners de betekenis van 
schaamte en kleding meer uitgesproken. We zullen zien dat dit verschil verband houdt 
met hun positie als migrantes in de Nederlandse samenleving. 
Om de betekenis van dergelijke concepten te achterhalen, was het niet voldoende om 
expliciete uitspraken van vrouwen op te tekenen. In de praktijk worden deze 
genuanceerd door impliciete redeneringen of associaties en door non-verbaal gedrag. 
Waar vrouwen reinheid bijvoorbeeld in expliciete termen als lichamelijk proces 
beschrijven, spreekt uit impliciete verwijzingen het belang van de symbolische 
dimensie, hetgeen onder meer in kledinggedrag wordt geuit. In deze studie worden 
expliciete uitspraken, impliciete redeneringen en niet-verbale communicatie dan ook in 
hun onderlinge samenhang gepresenteerd. 
Daarbij worden de uitspraken van de vrouwen zo letterlijk mogelijk weergegeven 
op basis van transcriptie van op band opgenomen gesprekken of op basis van 
aantekeningen die ik kort na afloop van het gesprek maakte. Omdat ik hen het beste heb 
leren kennen, wordt in de regel alleen de kerngroep letterlijk geciteerd. Uit respect voor 
hun zegswijzen en om deze in zo authentiek mogelijke vorm aan de lezer te kunnen 
voorleggen, heb ik hun Nederlands niet gecorrigeerd. Het 'gebroken' Nederlands dat 
zij spreken is de taal waarmee zij religieuze beelden verwoorden. Naar mijn mening zou 
het redigeren van uitspraken afbreuk doen aan hun verhaal. In de tekst worden de 
uitspraken van participantes cursief weergegeven. Ter onderscheiding worden 
buitenlandse termen die niet aan hen ontleend zijn, onderstreept. 
Een voordeel van deze presentatie is de mogelijkheid om nuances van verschillende 
zienswijzen weer te geven. De vrouwen interpreteren hun religie op verschillende 
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wijzen en meer dan the native's point of view verwoorden zij diverse lokale 
gezichtspunten. Antropologische bewustwording van het belang om deze diversiteit vast 
te leggen, wordt weerspiegeld in de toenemende interesse die de laatste jaren zichtbaar 
is voor (niet-Westerse) individuele wereldbeelden (o.a. Crapanzano 1980; Shostak 1981 ; 
Munson 1984; Eickelman 1985 en Loeffler 1988). Op basis van een biografische aanpak 
geven deze auteurs zicht op de wijdere samenleving. Daardoor geïnspireerd zocht ik 
naar patronen in geloofspraktijken van de bij het onderzoek betrokken vrouwen en 
kwam daarbij drie geloofsstijlen op het spoor: een behoudende, een schriftuurlijke en 
een liberale. In discussies over onder meer het bestuderen van de koran, het belang van 
een badhuis of het dragen van een hoofddoek worden deze uitgekristalliseerd. In de loop 
van dit boek zal ik de samenhang tussen geloofspraktijken en persoonlijke achtergrond 
uitdiepen. De negen vrouwen van de kerngroep van gesprekspartners verbeelden deze 
voor de lezers. 
Met deze presentatie wil ik aansluiten bij een wijze van tekstualiseren van andere 
culturen die aan betekenis wint in de antropologie: het vorm geven aan meerstemmige 
teksten waarin de gesprekspartners naast de onderzoekster tot 'schrijfsters' of 
'maaksters' van de tekst worden. Deze presentatiewijze is gestoeld op het principe dat 
de betekenis van een antropologische tekst tot stand komt in een driehoeksverhouding 
tussen participantes, onderzoekster en lezers. Want een antropologe beschrijft niet een 
werkelijkheid maar construeert een interpretatie daarvan in gesprek met partners en legt 
deze zo overtuigend mogelijk voor aan een publiek (zie o.m. Marcus & Cushman 1982; 
Clifford & Marcus 1986 en Driessen 1993). Daarom worden in deze studie uitspraken 
van participantes gepresenteerd naast de antropologische interpretatie daarvan. In 
combinatie met herhaalde vragen en observaties tijdens het onderzoek vormt de 
presentatie van beide versies (onze interpretatie en mijn interpretatie van onze 
interpretatie) een middel om de resultaten van het onderzoek zo controleerbaar mogelijk 
te maken. In het observeren en analyseren van andere culturen werkt de antropologe 
immers met zichzelf als onderzoeksinstrument wat betekent dat naast objectiviteit en 
distantie ook subjectiviteit, betrokkenheid en introspectie een centrale rol vervullen 
(Peacock 1986:86-87). 
Echter, net zomin als tijdens het onderzoek is hier sprake van een gelijke 
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participatie van participantes en antropologe. Het beeld dat van de islamitische 
praktijken en voorstellingen van Marokkaanse vrouwen wordt geconstrueerd, is tot 
stand gekomen door mijn bemiddeling. De uitspraken die moslimvrouwen ten overstaan 
van mij als onderzoekster en buitenstaander deden, heb ik als auteur van de definitieve 
tekst geselecteerd, geconstrueerd en geïnterpreteerd. Daarmee kregen deze een 
additionele lading. Daar komt bij dat ik hun visies meestal niet in gesprekvorm in de 
tekst presenteer. Stilistisch bleek dit een probleem. Wel heb ik geprobeerd zo dicht 
mogelijk bij de interactie te blijven door met name in te gaan op discussies die zij 
voeren, en de diverse posities daarbinnen te schetsen. Daarmee beoog ik dat de lezers 
kennis nemen van visies en ervaringen van Marokkaanse moslimvrouwen en mijn 
interpretatie daarvan kritisch (kunnen) bezien. In de tekst zijn beide verweven tot één 
verhaal. 
1.5 Opzet van het boek 
Deze antropologische studie handelt over de verwevenheid van de religieuze en 
genusidentiteit van Marokkaanse vrouwen in Nederland. De concepten 
'geloofsgemeenschap' en 'reinheid' hebben het meest direct betrekking op hun 
islamitische identiteit. Deze krijgt door de conceptualisering van hun vrouwzijn een 
specifieke vorm. In hoofdstuk 2 wordt dan ook ingegaan op de externe grenzen en 
interne scheidslijnen van de geloofsgemeenschap. Hoofdstuk 3 diept de verschillende 
categorieën uit aan de hand van de diverse stadia in het proces van reinheid. 
'Schaamte' en 'kleding' hebben meer direct betrekking op de genusidentiteit van 
vrouwen maar worden in Nederland in grote mate gestructureerd door hun religieuze 
opvattingen en praktijken. De bespreking van schaamte is vanwege de sterk 
verschillende betekenis voor meisjes en vrouwen onderverdeeld in twee hoofdstukken: 
hoofdstuk 4 over meisjes en hoofdstuk 5 over vrouwen. In het hoofdstuk over meisjes 
zijn de discussies gecentreerd rond de arena's waarin zij zich bewegen, in het hoofdstuk 
over vrouwen rond de rollen die zij in verschillende arena's vervullen. Aangezien 
meisjes nog niet zo hun plaats hebben gevonden, kon voor de hoofdstukken geen 
analoge aanpak gerealiseerd worden. Hoofdstuk 6 analyseert het kledinggedrag van 
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Marokkaanse vrouwen waarin zij de verwevenheid van hun moslimzijn en hun 
vrouwzijn uitdrukken. 
In hoofdstuk 7 verwoorden de vrouwen tenslotte hun visies op de islamitische 
vrouwbeelden. Hierin vervullen moslimvrouwen uit vroegere perioden een belangrijke 
voorbeeldfunctie. Tenslotte zullen in hoofdstuk 8 de lijnen uit de voorafgaande 
hoofdstukken bij elkaar worden gebracht in een poging de probleemstelling te 
beantwoorden. 
Noten 
1. Volgens opgave van het CBS is de Marokkaanse gemeenschap als volgt naar sexe en leeftijd opgebouwd: 
tabel 1. Marokkanen ш Nederland 
LEEFTUD 
0-4 
5-9 
10-14 
15-19 
20-24 
25-29 
30-34 
35-39 
40-44 
45-4» 
50-54 
55-59 
60-64 
65 + 
TOTAAL 
TOTAAL 
21670 
20 139 
17 922 
16 225 
14.028 
12.850 
8 918 
7 641 
7 079 
9 066 
7.558 
3.327 
1037 
515 
147 975 
MANNEN 
10 937 
10 152 
9.220 
8 609 
7 500 
7603 
4 639 
3 614 
4.520 
6 329 
5.322 
2.464 
817 
360 
82 140 
VROUWEN 
10 733 
9.987 
8.702 
7 616 
6 528 
5.247 
4.225 
4 027 
2 559 
2 737 
2 236 
863 
220 
155 
65 835 
(naar CBS file BNN2013.WK1 tabel 6.03) 
2. In de provincie Noord-Brabant telt het CBS 6413 Marokkanen waarvan 29S1 vrouwen en 3562 mannen 
(CBS file BNN2008.WK1, tabel 3.02). 
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3. Dit is een meer algemene tendens waarin proportioneel meer aandacht voor islam ontstond dan waar het 
aantal gelovigen aanleiding toe lijkt te geven: 
tabel 2 Moslims in Nederland 
JAARTAL 
1985 
1988 
1989 
1990 
AANTAL 
318 600 
380 100 
405 900 
432 700 
% VD BEVOLKING 
2,2 
2,6 
2,7 
2,9 
(naar CBS file S1SJB12.WK1, geschatte cijfers 1990) 
4. Dit onderzoek is een aangepaste versie van het aio-voorstel waarop ik in december 1988 (aan de KUN) ben 
aangenomen. Dat was gericht op een studie van islambeleving bij vrouwelijke leden van islamitisch 
fundamentalistische bewegingen ш Tunesië. In het najaar van 1989 bleek het onderzoek met uitvoerbaar 
vanwege de politieke situatie aldaar en ik heb toen besloten een soortgelijk onderzoek in Nederland uit te 
voeren onder Marokkaanse migrantes. De keuze voor deze groep vrouwen was ingegeven door eerder 
onderzoek als studente en mijn bekendheid met de literatuur over en het leven van deze vrouwen Dit in 
tegenstelling tot bijvoorbeeld de achtergrond van Turkse migrantes. 
5. Met 'arena' wordt in deze studie de omgeving bedoeld waarin individuen zich bewegen. Het begrip arena 
is neutraler dan 'sfeer' of 'domein' dat teveel geassocieerd wordt met ρπνέ-openbaar discussies (zie bv 
Mossink 1981). Arena heeft een ruimtelijke dimensie in verwijzingen naar huis, straat, moskee etc. maar ook 
een relationele component bv. in familie, vnendinnenkring of geloofsgemeenschap. Daarmee kan de term 
tevens gehanteerd worden om de inbedding van religieus gedrag in institutionele kaders te benoemen' 
bijvoorbeeld bidden met andere gelovigen in de moskee als onderdeel van formele arena's en bidden in 
familiekring thuis als onderdeel van informele arena's 
6. Net als voor vrouwen is dit voor mannen nog nauwelijks onderzocht. Nijman (1987) en van Celder & 
Lamur (1993) vormen in dit verband wellicht een aanzet. Ook het onderzoek van Ruud Stnjp over de 
veranderende betekenis van islamitische symbolen en rituelen voor Marokkaanse mannen in Nederland, 
toegespitst op enkele lokale organisaties, is in dit verband van belang. 
7. Voor België zie bijvoorbeeld Hitchinson (1978) en Bastenier & Dassetto (1979; 1984). Voor Duitsland onder 
meer Thoma-Venske (1981), Hoffman (1982) en Elsas (1980,1983). Wat Groot-Bnttannie betreft zie o.a. 
Butterworth (1967), Musgrove (1975), Ally (1981), Barton (1981) of Hodgins (1981). Ten aanzien van deze 
en de volgende thema's streef ik geen volledigheid na ш literatuurreferenties. Alleen de meest relevante 
verwijzingen geef ik hier weer. Voor een uitgebreider beeld verwijs ik naar de bibliografìe van Ooijen e.a. 
(1990), Stnjp (1990) en Landman (1992). 
8. Zie bijvoorbeeld de door NWO gesubsidieerde Stichting voor Theologisch en Godsdienstwetenschappelijk 
Onderzoek in Nederland (STEGON, onderzoeksprogramma 1988-1993) ш welk verband inmiddels diverse 
dissertaties werden afgerond (waaronder Landman 1992). 
9. Deze zin is incorrect afgedrukt. Volgens Strijp (persoonlijke communicatie) zou deze moeten luiden: "Data 
over de geloofsvoorstellingen en -praktijken van moslims, mannen en vrouwen, zijn schaars en de eigen visie 
van moslims komt slechts bij uitzondering aan bod. ' 
10. In de bibliografìe van Ooijen e.a. (1990), die de periode 1970-1990 beslaat, is omgerekend slechts 1 van 
de 58 pagina's gewijd aan vrouwen of sluienng (als indicatie van een voor vrouwen relevant thema). 
11. Voor Frankrijk zie in dit verband de inspirerende studies van Andezian (1983,1988,1989). 
12 Voor een inhoudelijke aanduiding van deze concepten verwijs ik naar de opzet van het boek aan het einde 
van dit hoofdstuk. 
13. Rabmow (1977'153) merkt op dat de grondbetekenis van to inform 'vorm geven, bezielen, doen leven' 
is. Informant is daarmee een accurate term die de rol van de ander in het onderzoek aanduidt: degene die 
externe vorm geeft aan eigen ervaringen en daarmee de antropologe in staat stelt deze te interpreteren. In hel 
Nederlands betekent informeren 'inlichtingen inwinnen' en verliest 'informant' de actieve en scheppende 
connotatie. Daarmee doet het de rol van de vrouwen in mijn onderzoek tekort. In deze studie zullen de 
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betrokken vrouwen dan ook niet als informantes worden aangeduid maar afwisselend als gesprekspartners of 
participantes. 
14. Een mooi voorbeeld is de recente studie van J.van Santen (1993) over de islamisering van vrouwen ш het 
Noorden van Kameroen. 
15. Deze bijeenkomst heeft als zodanig nooit plaatsgehad maar vormt een stylistisch hulpmiddel om alle 
vrouwen van de kerngroep in één setting te kunnen introduceren. 
16. Verscheidene vrouwen wilden alleen aan het onderzoek meewerken wanneer ZIJ anoniem zouden blijven. 
In overleg hebben we toen besloten om plaatsnamen achterwege te laten en persoonsnamen te veranderen. 
17. Cursief weergegeven passages zijn uitspraken van de migrantes. 
IB. Momenteel werk ik aan een gepopulariseerde versie van dit proefschrift. Deze zal naar alle 
waarschijnlijkheid ш de loop van 1994 verschijnen. 
19. Het aantal concepten dat een antropologe tot de kern van een religieuze praktijk rekent, is altijd tot op 
zekere hoogte arbitrair. Dit viertal is ontwikkeld in gesprek met de migrantes en ZIJ onderstreepten het belang 
van deze noties. 
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2 Oemma 
Moeslima's over de islamitische geloofsgemeenschap 
Tegen het einde van de ramadan in 1990 stonden Nasiha en ik samen op de bus te 
wachten. Ik vertelde haar hoe ik enkele jaren daarvoor in Tunesië die hele maand met 
mijn gastfamilie had meegevast. Ik had het moeilijk gevonden maar het had me veel 
voldoening gegeven. Nasiha keek me geschokt aan en zei afkeurend maar ramadan is 
iets van moslims. Deze reactie verbaasde mij. Op het Tunesische platteland had men 
mijn vasten weliswaar nauwgezet en enigzins verwonderd gevolgd maar altijd vol 
aanmoedigingen. Voor Nasiha lag dat kennelijk anders. 
Met haar opmerking presenteert Nasiha zich als lid van de islamitische 
geloofsgemeenschap en plaatst mij daarbuiten. Deze oemma omvat momenteel zo'n 900 
miljoen gelovigen die zich onderscheiden naar ras, natie, regio, klasse, etnische 
achtergrond en genus. Niettemin beschouwen zij zichzelf als één in de onderwerping 
aan God's wil. Zij onderscheiden zich van niet-moslims door bijvoorbeeld tijdens de 
ramadan te vasten. De uiteenlopende reacties die mijn vasten opriep, laten evenwel zien 
dat niet alle moslims de oemma op dezelfde wijze afgrenzen of die grenzen van dezelfde 
betekenis voorzien. Antropologische studies zijn er dan ook vooral op gericht om de 
betekenissen die gelovigen zelf aan de grenzen van hun gemeenschap geven, te 
achterhalen. Cohen (1985:12) noemt dit het symbolisch aspect van 
gemeenschapsgrenzen. 
In dit hoofdstuk ga ik na hoe Marokkaanse moslimvrouwen in Nederland de 
islamitische geloofsgemeenschap begrenzen en wat dit zegt over hun zelfbeeld als 
moslimse. Om hun positie in deze te verduidelijken, zal ik eerst ingaan op doctrinaire 
duidingen van het concept oemma. 
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2.1 Oemma als islamitisch concept 
In de koran wordt oemma gehanteerd ter aanduiding van 'volk' of 'gemeenschap'. De 
verwijzingen lopen uiteen maar steeds is er sprake van een "etnische, linguïstische of 
religieuze groep van mensen die uitverkoren zijn voor een goddelijk plan van 
verlossing" (Paret 1987:1015, mijn vertaling).1 Volgens Mernissi (1985:68) ligt de 
Arabische term voor moeder (oemm) ten grondslag aan het gemeenschapsidee, en ook 
Waardenburg (1987b:23) wijst op een etymologisch verband tussen beiden. Maar Paret 
wijst deze interpretatie van de hand en herleidt oemma tot het Hebreeuwse ummâ. dat 
door de profeet Mohammed van een specifieke islamitische betekenis zou zijn voorzien. 
Wat ook de oorsprong is, oemma heen de islamitische betekenis gekregen van een 
aardse gemeenschap die door een godsgericht verlost kan worden. 
Volgens de islamitische leer heeft God verschillende boodschappers naar de aarde 
gezonden om mensen naar de verlossing te leiden. Mohammed (ca. 570-632) was de 
laatste van hen.2 Volgens Mohammed was de mensheid geen eenheid gebleven en 
waren er diverse geloofsgemeenschappen ontstaan. Zelf richtte hij zich in eerste 
instantie tot de Arabische bevolking van Mekka, waar hij leefde. Later, in Medina, 
kreeg zijn oemma een zuiver religieuze basis en de eerdere gemeenschap van Arabieren 
werd ingeperkt tot een oemma van moslims (Paret 1987:1016). 
Deze geloofsgemeenschap ontleende haar identiteit aan een allesoverstijgende 
onderwerping aan de wil van God, die de focus vormt van alle macht en gezag. Maar 
de oemma ontstond in een patriarchale maatschappij, waarin de onderwerping aan God 
gekoppeld werd aan loyaliteit jegens de geloofsgemeenschap die geheel volgens 
vigerende patronen van mannelijke dominantie belichaamd werd door "oude, wijze 
mannen" (Combs-SchiUing 1989:74). Machtsongelijkheid tussen vrouwen en mannen 
werd krachtens dergelijke associaties in islamitische termen gelegitimeerd.3 
Ten tijde van Mohammed vormde de oemma een politiek-religieuze eenheid en ging 
hij de gemeenschap voor in zowel sacrale als seculiere zaken. Na zijn dood werden 
deze beide vormen van autoriteit gescheiden: "supreme religious authority now inhered 
in the Qur'an, the Hadith and the umma, (...), while supreme political authority came 
to rest with a single political leader who would provide the temporal framework within 
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which the belief and the believers could flourish" (Combs-Schilling 1989:78). De vraag 
wie Mohammed als leider van de oemma zou opvolgen, heeft tot een splitsing geleid 
die tot op de dag van vandaag de islamitische gemeenschap verdeelt in soennieten, die 
de visie verkondigen dat in principe iedere moslim (lees: moslimman!) Mohammed kan 
opvolgen en, anderzijds, sji'ieten, die menen dat legitieme opvolging is verankerd in 
principes van afstamming, via de lijn van Mohammed's dochter Fatima en haar man 
Ali. Deze en andere tegenstellingen tussen moslims worden in abstracto beslecht door 
het concept oemma dat door haar transcendente betekenis de universele gemeenschap 
van moslims verenigt (Waardenburg 1987b:23). 
In concreto voelen moslims zich gewoonlijk sterker verbonden met lokale 
manifestaties van oemma. Het soennitische Marokko kent volgens Driessen (1990:140) 
een lange traditie van gecombineerd politiek en ritueel leiderschap, waarvan het 
koningshuis tegenwoordig de spil vormt. De huidige koning Hassan II tracht politieke 
en religieuze vormen van autoriteit in zijn persoon te verenigen. "De monarch 
symboliseert niet slechts de eenheid van de staat Marokko, maar tevens is hij de 
verdediger van het islamitisch karakter van deze staat, en leider van de islamitische 
gemeenschap" (Landman 1992:149). Om zijn macht te legitimeren, manipuleert de 
koning religieuze symbolen die van grote betekenis zijn in het dagelijks leven van 
Marokkanen. Om te beginnen belichaamt hij continuïteit tussen het gezag van de profeet 
en dat van hemzelf door zich op te werpen als Bevelhebber van de Gelovigen (amier 
al-moe'minieni. een titel die in de vroege islam werd gereserveerd voor de kalief, de 
opvolger van Mohammed als geestelijk leider van de oemma. Deze status manifesteert 
zich in de belofte van trouw waarmee religieuze en politieke leiders in een jaarlijks 
terugkerend ritueel hun loyaliteit jegens de koning bevestigen, gemodelleerd naar 
beloften die Mohammed van zijn volgelingen ontving (Landman 1992:150). 
Daarenboven claimt de koning als lid van de dynastie der Alawieten genealogische 
afstamming van de profeet. Deze genealogische en politieke associatie met de profeet 
leveren de koning grote hoeveelheden baraka (goddelijke zegen) op, een teken van 
religieuze verdienste waar Marokkanen veel waarde aan hechten (Buitelaar 1991, 
Femea 1993(1975]). 
Koning Hassan Π belichaamt de religieuze en politieke gemeenschap van 
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Marokkanen, respectievelijk oemma en watan (natie), en verbindt deze met elkaar. 
Bijvoorbeeld door aansluiting te zoeken bij het maraboetisme, de lokale alternatieve 
vorm van islam. Nationale slogans en vlaggen wapperen bij heiligenfeesten en 
omgekeerd weeft hij maraboetische thema's in politieke feesten zoals de herdenking van 
zijn troonsbestijging (Driessen 1990:143). De verstrengeling van politiek en religie 
bleek ook uit de verzoening met de Algerijnse president op de laatste dag van de 
ramadan in 1988, een dag die traditioneel in het teken staat van herstel van vriendschap 
(Buitelaar 1989). 
De verbinding van politieke en religieuze autoriteit vergroot de legitimiteit van het 
koninklijk gezag en bindt terzelfdertijd zijn onderdanen aan een oemma die in essentie 
Marokkaans is. Verbondenheid met de Marokkaanse oemma strekt zich over de 
landsgrenzen uit en zo ook de bemoeienis van de koning. Dit bleek in Nederland onder 
meer door de oprichting in 1975 van de Federatie van Marokkaanse Amicales in 
Nederland, en bij de gemeenteraadsverkiezingen in 1986 waaraan voor het eerst 
migranten konden participeren. In koningsgezinde moskeeën werd toen tot een boycot 
opgeroepen. Loyaliteit aan de oemma verwordt zo tot loyaliteit aan de koning. 
Oemma betekent verbondenheid van moslims onderling, een band die ritueel 
bevestigd wordt. Volgens de Bruijn is het gezamenlijke gebed het bindend element bij 
uitstek (1987:158), Combs-Schilling (1989:74) wijst op het belang van de pelgrimage 
als manifestatie van oemma, en Buitelaar wijst op de bijzondere betekenis van de vasten 
in deze (1991:67). In dit hoofdstuk ga ik na hoe Marokkaanse migrantes deze en andere 
symbolen hanteren om hun verbondenheid met de oemma uit te drukken. 
2.2 Oemma door de vrouwen gedefinieerd 
In de beginfase van het onderzoek definieerden de vrouwen die ik sprak oemma in 
termen van wat wel en wat niet islamitisch is. Dit accent op de buitengrenzen van de 
gemeenschap was gestandaardiseerd en in lijn met de officiële islamitische doctrine. Pas 
later hadden mijn gesprekspartners en ik een vertrouwensbasis ontwikkeld die hen de 
ruimte bood om die eerdere stellingname in hun eigen termen te nuanceren. De 
standaard die zij in eerste instantie verwoordden, blijft evenwel interessant omdat deze 
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het referentiepunt vormt van hun zelfbeeld als moslimse. Daarom ga ik daar eerst op 
in. 
De vrouwen presenteren zich als moeslima (Arabisch voor moslimvrouw), een 
vrouw die bidt, vast en een hoofddoek draagt. Farida schertst kijk, ik ben niet echte 
moslim, zie maar: geen hoofddoek. Maar islam zijn is meer. In navolging van 
formuleringen in de koran legt Zohra uit: ah we over islam praten ...er zijn vijf 
principes van islam. Dat is, je moet geloof hebben dat God is één en dat onze profeet 
Mohammed is profeet van God. En bidden, en vasten, en mensen helpen, en naar 
Mekka gaan, als het kan. Dat zijn principes van islam, eigenlijk. Nasiha voegt er aan 
toe: mag niet kwaadspreken of roddelen over anderen. En tevreden met jezelf. En mag 
andere mensen niet uitlachen om uiterlijk. Want God heeft mensen zo gemaakt en dan 
lachje dus God uit. Zobida betrekt een en ander op een leven na de dood: je komt in 
hemel als je hebt een goed hart en je leeft zo (daarnaar, yb), als je niet roddelt, en je 
bent niet jaloers, ah je niet lacht om arme mensen en blinde mensen, ook je moet goed 
bidden, goede kleren aan, je mond houden, niet drinken, niet roken. 
Dat zij moeslima's zijn, betekent voor mijn gesprekspartners dat zij deel uitmaken 
van een gemeenschap van gelovigen. Zohra merkt bijvoorbeeld op: onze profeet is de 
laatste profeet. En hij heeft boodschap voor alle oemma. Voor alle samenlevingen van 
zijn geboorte tot nu. Zijn allemaal oemma. Wel andere methode. Maar bedoeling is één. 
Zoals bij jullie 'christelijk' en 'protestants' maar bedoeling is één. Maar later nuanceert 
zij haar standpunt: gaat om moslims. Eigenlijk, anderen hebben ook oemma: oemma van 
Abraham, oemma van Jezus en dus ook oemma van moslims. Binnen die gemeenschap 
zouden verschillen er niet zo toe doen. Het gaat vooral om wat moslims onderling 
delen. Zo verklaart Moenia met verve dat islam voor iedereen hetzelfde [is]: 
Marokkaans, Turks of anders. Ook voor Nasiha geldt dat: voor mij is allemaal 
hetzelfde. Soms gaat cultuur van Turkse mensen meespelen maar voor islam is allemaal 
hetzelfde. Deze eenheid zien zij bevestigd in gezamenlijke organisaties. Iedereen in één 
moskee: Turks, Nederlands, Surinaams, aldus Farida. 
Naast eenheid noemen de migrantes ook gelijkheid als een belangrijk kenmerk van 
de oemma. Zohra illustreert dit principe bijvoorbeeld aan de hand van het dragen van 
sieraden: goud dragen mag wel maar niet zoveel: voor verschil van rijke en arme 
32 GELOOFSGEMEENSCHAP 
vrouw. Rijke vrouw mag niet zoveel sieraden dragen want dat is slecht voor arme 
vrouw. Die vrouw zoekt dan misschien een weg om ook die sieraden te hebben. Islam 
is eigenlijk zonder verschil tussen arm en rijk, en steeds delen. 
Eenheid, gelijkheid en solidariteit mogen evenwel niet afgedwongen worden. Een 
islamitische leefwijze dient gebaseerd te zijn op innerlijke overtuiging, een combinatie 
van goede intenties en verantwoordelijkheidsgevoel. Zo legt Nasiha bijvoorbeeld uit: 
dwang helpt niet. Je moet het echt zelf willen. Anders hou je ook niet vol. En Fadila 
vertelt: als ik echt wil dan geef ik niks om anderen (dan maakt het mij niet uit wat 
anderen daarvan denken,yb). Dan doe ik gewoon als ik van binnen wil. Echter, eenmaal 
gekozen voor een leven met rituele verplichtingen, moeten deze blijvend volbracht 
worden. Nogmaals Fadila: als ik begin (met bidden, yb) dan moet ik tot aan eind van 
leven doen. En niet één jaar doen en dan weer stoppen. Dat mag niet, eigenlijk. Het 
moet in één keer of niet. En ik denk dat als ik nou begin, dat ik dan niet zou volhouden. 
Zohra valt haar bij en zegt bedoeling is eigenlijk dat je aan het eind spijt hebt en 
verandert, dus niet steeds opnieuw stoppen en spijt en stoppen. Want leven als moeslima 
doe je niet alleen om God te plezieren, al heeft hij volgens Moenia wel een dossier 
boven, maar het is ook goed voor de mens, voor de geestelijke ontwikkeling van de 
mens. Je wordt er een beter mens van, aldus Nasiha. 
Als leden van de oemma volgen de vrouwen de rechte weg, dat wil zeggen de weg 
van de profeet Mohammed. Yamina, bijvoorbeeld, beschrijft een goede moslimvrouw 
als iemand die recht door het leven gaat niet schuin of zigzag maar met rechte weg: een 
vrouw die vanuit een goed hart met de medemens omgaat en een goede echtgenote en 
moeder is. Dat laatste vereist volgens Yamina dat ze veel thuis is om haar man en 
kinderen te verzorgen, het goede voorbeeld geeft, onder meer in bidden en vasten, dat 
ze geen ruzie maakt, zich zachtaardig en vriendelijk opstelt, zwijgzaam is, niet rookt, 
geen alcohol drinkt, goed voedsel bereidt en altijd voor familie en vrienden klaar staat. 
Bij nader inzien blijkt moeslima dus niet alleen een religieuze maar ook een sociale of 
culturele connotatie te hebben. Want, zo legt ook Nasiha uit, islam gaat niet alleen over 
God maar gaat ook over medemens. 
Deze brede invulling van hun islamitische identiteit is volgens mij inherent aan 
islam, een religie die meer direct ingrijpt in andere levenssferen dan bijvoorbeeld het 
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christendom (zie Waardenburg 1987). Deze tendens wordt versterkt door hun positie 
als nieuwkomers in Nederland. Enerzijds ervaren zij hun anderszijn hier in islamitische 
termen4 en krijgen zaken die in Marokko wellicht niet primair in islamitische zin 
worden begrepen, hier wel een religieuze lading. Langs deze lijnen worden 
zachtaardigheid en vriendelijkheid eigenschappen van een goede moslimvrouw. 
Anderzijds sluit het benadrukken van de islamitische identiteit nauw aan bij historische 
ontwikkelingen in de Nederlandse samenleving waardoor religie tot meest geaccepteerde 
vorm van anderszijn werd.5 Als gevolg van deze wisselwerking treedt de religieuze 
identiteit van Marokkaanse migrantes meer op de voorgrond. 
In hun definitie van de oemma verwoorden de bij het onderzoek betrokken vrouwen 
een ideaal: moslims zijn één, gelijk en solidair in hun geloof. Vooral het accent op 
eenheid, tauhied. sluit nauw aan bij de islamitische doctrine waarin dit begrip van 
centrale betekenis is (de Bruijn 1987). Voor de vrouwen betekent eenheid hier vooral 
insluiting: ongeacht nationaliteit, klasse of genus kan iedere moslim aanspraak maken 
op een volwaardig oemmdlidmaatschap, mits deze volhardt in de aangegane 
verplichtingen. Daarmee verschuift voor de vrouwen het insluitingscriterium van wat 
gegeven is (bv geslacht) naar wat te beïnvloeden is (bv volharding). 
2.3 Externe grenzen van de geloofsgemeenschap 
In Nederland leven Marokkaanse migrantes in een niet-islamitische omgeving. Dat 
betekent voor hen onder meer dat hun geloofspraktijken onderworpen worden aan 
Nederlandse wetten, hetgeen bijvoorbeeld aanpassingen vereist in het vieren van 
islamitische feestdagen, ritueel slachten en begrafenisriten. Het betekent tevens dat 
vrouwen kennis maken met islamitische instituties waarmee zij (in deze vorm) voorheen 
niet vertrouwd waren zoals een islamitische school, een islamitisch informatiecentrum 
of een islamitische omroep. In het algemeen worden de vrouwen hier meer dan in 
Marokko aangesproken op hun islamitische identiteit. Dit dwingt hen om praktijken die 
voorheen min of meer vanzelfsprekend waren, te expliciteren. Deze ervaringen 
beïnvloeden de betekenis die de vrouwen aan de oemma hechten. Het confronteert hen 
direct met de grenzen van de geloofsgemeenschap en daarmee met definities van 'wij' 
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en 'zij': 'wij moslims' versus 'zij christenen' en 'zij Nederlanders'. 
Over christenen 
De Marokkaanse vrouwen die ik sprak nemen de Nederlandse samenleving als 
christelijk waar. In hun gesprekken met mij gingen ze er als vanzelfsprekend van uit 
dat ik christin6 was en zochten ze naar herkenningspunten: ze waren benieuwd of ik 
de bijbel las en naar de kerk ging. Langs deze weg werd gemeenschappelijke grond 
geschapen op basis waarvan onze relatie vorm kreeg. Door mij als christelijk te zien, 
refereren zij aan een gedeeld geloof en een gemeenschappelijke geschiedenis, want 
christenen beschouwen zij net als moslims als 'mensen van het boek' (ahi al-kitaab). 
Hiermee hanteren zij een theologisch begrip dat, volgens Leemhuis (1987:71), verwijst 
naar het evangelie dat aan christenen is geopenbaard en de Thora als Gods Woord voor 
joden. De strekking van de geschriften wordt door moslims gezien als gelijk aan die van 
de koran, en ingegeven door dezelfde God. Op deze basis kan religieuze verwantschap 
worden geclaimd. Voor mijn gesprekspartners is vooral het geloof in dezelfde God 
belangrijk: Jouw God en onze God is dezelfde (Yamina); De God van moslim of 
katholiek of zo, is allemaal hetzelfde (Farida); Eigenlijk is één godsdienst (Zohra). 
Een gedeeld geloof in God laat evenwel ruimte voor verschillen. Christenen mogen 
dan 'mensen van het boek'"zijn, moslims zijn zij niet. Nasiha brengt dit als volgt onder 
woorden: Ik geloof in God en dat er maar één is. Maar ik geloof in God als moeslima. 
Ik kan ook als christin geloven, hè, God heeft ook christendom gestuurd. Maar Hij heeft 
Mohammed gezonden omdat christenen de godsdienst niet goed konden volgen of zo. 
Alleen God weet waarom hij Mohammed heeft gestuurd, als laatste. De meeste vrouwen 
hebben er moeite mee hun geloof in dergelijke abstracte termen te bespreken. Zij 
benoemen de verschillen tussen islam en christendom als andere methode. Farida stelt 
bijvoorbeeld: ze hebben andere methode. Maar katholiek en moslim hebben eigenlijk 
precies dezelfde geloof. Alleen maar hebben andere manier. Vrouwen die in religieuze 
aangelegenheden meer geschoold zijn, vullen de verschillende methoden verder in. 
Daarbij achten zij vooral de latere datum van islam van belang. Zoals Nasiha net al 
aangaf, zou God de profeet Mohammed als laatste naar de aarde hebben gezonden, 
volgens Zohra omdat christenen zijn veranderd; ze hebben de bijbel veranderd. Maar 
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koran niet, islam niet. Voor ons is laatste boodschap het meest belangrijk want andere 
zijn veranderd. Moenia werkt dit concreet uit: vasten was vroeger hier ook, en bij ons 
ook. Zakaat (religieuze belasting, yb) hier vroeger ook. Zorgen voor arme mensen, en 
zo, vroeger ook hier en bij ons ook, maar christenen zijn gestopt. Geen sabr... (hier: 
volharding, yb). 
Het verschil tussen moslims en christenen ervaren mijn gesprekspartners meer in 
de praktizering dan in het geloof. In hun ogen is het een kwestie van sabr. Sabr is een 
islamitisch concept dat uiteenlopende fysieke en symbolische betekenissen draagt, van 
(zelf)bedwang, (in)binden en vasthoudendheid tot geduld hebben en berusting. Het 
belang van de term wordt onder meer onderstreept in het gegeven dat Saboer (van 
dezelfde wortel als sabr) één van de namen van God is, en in het gezegde 'sabr is het 
halve geloof (Ruska 1987:25-26). De bij het onderzoek betrokken vrouwen gebruiken 
sabr in deze context vooral in de betekenis van volharding. Zij menen dat moslims hun 
religieuze rituele plichten blijvend nakomen waar christenen deze hebben verzaakt. In 
het dagelijks leven worden de vrouwen in deze overtuiging gesterkt. Vooral tijdens de 
vastenmaand worden ze nogal eens geconfronteerd met Nederlanders die hen van de 
religieuze plichten af willen brengen. Zo vertelt Farida me op een dag woedend: de 
buurvrouw zei: 'vast jij, en moetje ook nog werken? Kom maar onder het dak hier, 
kom maar eten, hier ziet niemand'. Rot op, meiskei Ja, als ik wil eten, ik ga dat niet 
aan hun vertellen ! Of zegt de buurvrouw: 'ik doe de gordijnen wel dicht dan ziet 
niemand jou eten'. Ik zeg: God ziet mij. 'O, God? Ik zie helemaal geen God' of 'kom 
maar eten, God is weg '. Ook Fadila heeft daar ervaringen mee: op school zeiden ze 
vroeger: 'Waarom? Waarom ? Stiekemeten, waarom niet?' Maar ik doe het niet voor 
mijn moeder of vader. Ik doe het voor Godi AL· ik het voor mijn moeder doe dan zou 
ik wel stiekem eten en zo, maar God, die ziet alles. 
Veel vrouwen hebben uit dergelijke ervaringen de conclusie getrokken dat islam in 
Nederland beter binnenshuis beleden kan worden. Fadila zegt islam wordt hier gewoon 
binnen gebruikt. En Nasiha: in Marokko is islam overal maar hier vooral in je eigen 
huis. Als vrouw dan, hè. Zij hebben het gevoel dat in deze 'christelijke' samenleving 
weinig plaats is voor islam. Voor sommigen is dat een reden om ieder gesprek over 
religie uit de weg te gaan. Zohra, bijvoorbeeld, acht Nederlanders daar nog niet rijp 
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voor: islam is eigenlijk niet goed voldoende bekend in Europa. Moet eigenlijk koran 
bestuderen en niet praten en interviews. Dat kan wel, maar van studie van koran weet 
je alles. Nasiha deelt die mening: kijk, jij bent zo'n begrijpelijk iemand, hè. En we 
praten met elkaar over islam en daar is niets tegen. Maar met mensen die niets van de 
islam weten, eh, is heel moeilijk om daarmee te praten. Al-Hazja gelooft daarentegen 
dat het juist belangrijk is om te praten aangezien dat de enige weg zou zijn tot meer 
begrip. Maar bij de meeste vrouwen bespeur ik terughoudendheid wanneer dergelijke 
gesprekken over hun geloof gaan. Yamina, bijvoorbeeld, is bang verkeerd begrepen te 
worden en dan het onderwerp van roddel te zijn. Persoonlijke omstandigheden (haar 
jongste dochter is pas van huis weggelopen en dat heeft Yamina's aanzien in de 
gemeenschap geschaad) verhogen haar gevoeligheid voor kritiek. Maar haar angst voor 
openheid wordt gedeeld door de meeste andere vrouwen. Volgens de veel jongere 
Zobida, bijvoorbeeld, zijn Nederlanders misschien wel geïnteresseerd in islam, op 
school werd er ook weleens naar gevraagd, maar als je iets van vertelt, begrijpen ze het 
toch niet. Tleitmes neemt in dit opzicht een uiterste positie in. Zij is tegen haar wil naar 
Nederland gekomen en heeft geen behoefte aan begrip van haar Nederlandse omgeving. 
Contacten beperkt ze grotendeels tot Marokkaanse Berbervrouwen bij wie ze zich het 
meeste thuis voelt. Ze spreekt noch Nederlands noch Marokkaans-Arabisch en is ook 
niet van zins dat te leren aangezien zij er het nut niet van inziet. 
In religieus opzicht sluiten veel migrantes zich af van de Nederlandse samenleving. 
De meeste van hen zijn niet uit op een dialoog met christenen en onderhouden ook geen 
relaties met christelijke instituties. De verhoogde gevoeligheid betreffende hun 
islamitische achtergrond ten tijde van de Tweede Golfoorlog is wellicht debet aan de 
stelligheid waarmee dergelijke contacten van de hand worden gewezen, maar hun sterke 
oriëntatie op de eigen gemeenschap en Marokko, en corresponderende relatieve 
geslotenheid ten opzichte van de Nederlandse samenleving, vormen een meer structurele 
houding. 
Een en ander gaat gepaard met een geringe feitelijke kennis van het christendom, 
ook bij vrouwen die hier al lang wonen en/of naar school zijn geweest. Vaak hebben 
ze kennis genomen van fragmenten maar een coherent beeld hebben zij zich niet kunnen 
vormen. Nasiha vindt dat jammer. Ik zou wel meer van christenen willen weten en van 
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Nederlandse cultuur. Voor veel vrouwen lopen religie en cultuur door elkaar en dit 
kleurt hun beeld van Nederland als christelijke samenleving. Zo merkt de door 
Holzhaus geïnterviewde Fatima op: "die regels zijn deel van een cultuur. Ik denk dat 
Nederland geen cultuur heeft. Hier is vrijheid, hier mag alles. Ik heb op school ook 
niets geleerd over de Nederlandse cultuur, ..., ik heb niets geleerd over de geschiedenis 
van Nederland" (1991:49). 
Over Nederlanders 
Hoewel veel van de in het onderzoek participerende vrouwen zich in religieus opzicht 
afsluiten van hun Nederlandse omgeving, willen ze er hier toch ook bijhoren. Deze 
tweeslachtigheid is inherent aan hun positie als migrante. Enerzijds willen zij zichzelf 
kunnen zijn (in hun ervaring: moslimse mogen zijn), anderzijds willen ze ook deel 
uitmaken van de Nederlandse samenleving (in hun ervaring: geen moslimse mogen 
zijn).7 Deze tegenstelling voelen zij het sterkst bij feesten en andere collectieve 
rituelen. 
Op belangrijke momenten van de islamitische feestkalender zoals het slotfeest van 
de vastenmaand of het offerfeest voelen mijn gesprekspartners zich sterk verbonden met 
moslims in Marokko en elders op de wereld. Juist dan vinden zij het in Nederland maar 
behelpen. Fadila, die alleen met haar moeder leeft, betreurt het dat islamitische feesten 
hier niet helemaal [zijn] zoak het hoort. Veel minderfamilie. Ik voel me eigenlijk altijd 
alleen. Al heb ik een paar mensen bij ons thuis. Ik voel me toch alleen. Zelfs de 
hariera, het typisch Marokkaanse gerecht waarmee tijdens de ramadan de vasten 
worden gebroken, smaakt hier anders. Het is niet zoals in Marokko dat je de soep al 
in de hele straat kunt ruiken. Toch zoeken vrouwen elkaar wel op ter gelegenheid van 
feesten. Zohra kent wel drie of vier families die bij elkaar komen. Vooral jongeren gaan 
naar andere huizen. Maar dat is niet hetzelfde. De vrouwen doen hun best om in 
Nederland hun verbondenheid met de oemma uit te dragen. Nasiha herinnert zich, 
bijvoorbeeld, het feest ter gelegenheid van haar vaders terugkeer uit Mekka: de hele 
gemeenschap kent elkaar. Is toch niet zo groot. En toen hebben ze heel groot feest 
gegeven, hier. Gewoon iedereen is dan welkom. Zobida geniet van dergelijke 
bijeenkomsten: ik voel me dan anders, ik voel me echt moslimse. De meeste islamitische 
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feesten zijn evenwel familiefeesten geworden die binnenshuis worden gevierd: buren, 
straat- of buurtgenoten zijn er niet of nauwelijks bij betrokken. Hoewel de feesten de 
vrouwen emotioneel aan de oemma binden, wordt daardoor tevens hun gevoel anders 
te zijn, versterkt. 
De moeslima 's ervaren ook ambiguïteit ten aanzien van Nederlandse feesten. Vooral 
wanneer er kinderen in huis zijn, wordt Sinterklaas wel gevierd, want kan toch niet 
andere kinderen cadeautjes en mijne niet? Op school en zo, kan niet, aldus Yamina. 
Maar hoogtepunten van de christelijke rituele cyclus, met name Kerstmis en Pasen, 
hebben voor hen nagenoeg geen betekenis. Aicha, een scholiere die door Holzhaus is 
geïnterviewd, verwoordde dit het meest expliciet: "Wij leven gedeeltelijk in de 
Marokkaanse cultuur en in de Nederlandse cultuur, maar als je nou vraagt wat dat 
precies betekent ... Bij de Marokkaanse cultuur denk ik toch meteen aan de 
fantastische feesten. Als Nederlanders zeggen; 'Ik ging uit mijn dak', dan denk ik, je 
weet niet waar je het over hebt. In Marokko kunnen ze pas echt goed feesten, iedereen 
doet mee, iedereen danst en zweet. De Nederlandse feesten zijn vooral Kerstmis en 
Sinterklaas. Vroeger hadden wij ook een Kerstboom, maar later zijn mijn ouders gaan 
beseffen dat het helemaal niet bij onze cultuur hoort. Je kan wel een beetje mee gaan 
doen, maar eigenlijk heeft het helemaal geen betekenis" (1991:55). Toch zetten enkele 
vrouwen uit mijn onderzoeksgroep met Kerstmis een boom. Farida zegt de boom voor 
de kinderen op te tuigen maar ook omdat we er hier ook bij horen. Pasen leeft echter 
nauwelijks onder hen. Op eerste Paasdag 1990, bijvoorbeeld, gingen de naai- en taalles-
sen op één van de vrouwencentra gewoon door. Totdat ik daar een opmerking over 
maakte, waren de vrouwen zich er zelfs niet van bewust dat deze zondag een chris-
telijke feestdag was.8 
Hoewel zij in Nederland leven, richten de participantes zich eerder naar de 
Marokkaans-islamitische rituele kalender dan naar de Nederlands-christelijke. Toch 
wensen vooral jonge, in Nederland geschoolde vrouwen zoals Fadila meer te 
participeren in de Nederlandse cultuur, want ik leef toch hier. Aangezien oriëntatie op 
een Marokkaans-islamitisch milieu en toenemende participatie in de Nederlandse 
samenleving zich niet makkelijk laten verenigen, stelt deze wens hen steeds weer voor 
keuzes. Neem het dragen van een hoofddoek. Voor Nasiha vormt dat een probleem: ik 
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wil al heel lang een hoofddoek dragen maar omdat ik op een gewone schooi zit met 
Nederlanders is dat heel moeilijk. Ik wil niet anders zijn dan hun. Ik wil niet anders 
gezien worden dan hun. Dat ben ik ook niet, anders, met mijn hart of zo, alleen voor 
de hoofddoek? Het is voor dergelijke vrouwen voorzichtig laveren tussen beide 
levenswijzen. Daarbij hebben zij niet allemaal dezelfde opties. Compromissen vallen 
verschillend uit. We hebben al gezien hoe Ήεϊ^εβ zich nagenoeg afsluit voor haar 
Nederlandse omgeving. Maar er zijn ook vrouwen als Moenia, die zich voor de 
Nederlandse samenleving open stellen en daarin actief participeren. De meeste vrouwen 
bewegen zich ergens tussen deze twee uiterste posities in. 
Ongeacht hun mate van ontvankelijkheid voor de Nederlandse samenleving, ervaren 
al mijn gesprekspartners een primaire betrokkenheid bij de Marokkaanse samenleving 
en gemeenschap in Nederland. Zij voelen zich Marokkaans, niet Nederlands. Nasiha 
spreekt voor de anderen wanneer zij zegt ik hoor toch meer bij Marokkaanse, echt 
waar. Want je kunt nooit 100% Nederlands worden. En al kun je dat, dan ontken je 
jezelf. Want ik ben Marokkaanse. Dus ik kan nooit helemaal Nederlands voelen. Maar 
ik kan wel 100% Marokkaans voelen. Maar 100% Nederlands, dat kan niemand. Dit 
'Marokkaanse gevoel' ervaren de migrantes het meest direct bij qarabijjien, ofwel bij 
mensen die hen na staan, die hen zowel emotioneel als ruimtelijk nabij zijn.10 
Nederlanders zijn daar zelden bij want, zo legt Farida uit: Nederlandse mensen zijn 
anders, ja, zijn eigenlijk heel anders opgevoed dan bij ons. Hier, bijvoorbeeld, bij 
familie, zijn niet zo dicht bij elkaar, hè. Apart, ja, ik weet niet, heel aparte mensen. Wij 
hebben veel familie in Marokko, maar wij denken aan hun en wij praten van hun. Bij 
jullie niet, dat is heel anders. Iedereen is voor eigen, vind ik. 
Wat vrouwen in ieder geval niet met Nederlanders delen, zo bleek al eerder, is hun 
religie. Sommigen gaan er op voorhand van uit dat islam niet serieus genomen wordt. 
Zo vertelt Nasiha in Marokko heb je scholen met aparte ruimte voor gebed, voor de 
leraar. En dat wordt niemand kwalijk genomen. Dat is heel gewoon. En hier in 
Nederland moetje niet aan denken. De leraar kan wel gaan bidden maar daar wordt 
toch op neer gekeken. Anderen keren zich van Nederland/ers af en stellen dat 
bijvoorbeeld de zakaat, onder meer bedoeld om de nood te lenigen van de allerarmsten 
in de samenleving, niet in Nederland hoeft te worden aangewend. Al-Hazja: hier in 
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Europa heeft iedereen een uitkering. Hier hoefje geen geld te geven want iedereen heeft 
geld, eigen geld. Maar in Marokko wel, daar zijn veel arme mensen. Haar familie 
stuurt geld naar Marokko op, om verwanten bij te staan. Anderen doen mee in 
projecten die door lokale imams worden georganiseerd. Zo heeft Nasiha's familie in 
1990 bijgedragen aan een goed doel in Pakistan. Wanneer de vrouwen de zakaat toch 
in Nederland uitdelen, dan veelal aan andere Marokkanen. Zo deelde Yamina na de 
ramadan in 1991 een maand lang haar eten met een alleenstaande Marokkaanse 
buurman. Het geld of de goederen komen in ieder geval ten goede aan qarabijjien. 
Nederlanders vallen daar als niet-moslims in hun ogen automatisch buiten. 
Een aantal vrouwen is er zodanig van overtuigd dat islam geen plaats kan krijgen 
in de Nederlandse samenleving dat zij zeer kritisch staan tegenover initiatieven als het 
stichten van islamitische scholen. Soms is de kritiek geworteld in bepaalde opvattingen 
omtrent islam. Fadila keert zich, bijvoorbeeld, sterk tegen de jonge leeftijd waarop de 
meisjes op die scholen een hoofddoek moeten dragen, en vindt dat jongens en meisje 
hier net zoals in Marokko best gemengd kunnen gymmen: ik zal eerlijk zeggen: ik vind 
een beetje overdreven. Islam zegt van vrouwen en hoofddoeken, maar op deze school 
zie je meisjes van drie en vier jaar met een hoofddoek en een broek en rok. En dat zie 
je in Marokko niet. (...) En ik vind jammer voor de kinderen. Ze weten nog niet wat 
islam is. Als ze nou 7, of 11, of 12, dan weten ze pas wat islam is. Nu nog niet. (...) 
Ik vind eigenlijk oneerlijk. Maar soms lijkt de kritiek meer ingegeven te zijn door angst 
voor een al te zichtbare islam in Nederland. Farida, bijvoorbeeld, zegt: voor mij hoeft 
niet. Maar moet ieder voor zichzelf weten. Maar ze discrimineren, echt waar. Hoe meer 
die speciale dingen voor moslims, hoe meer het wordt straks heel erg hier, van 
discriminatie en zo. Want dan gaan ze ook zeggen 'moet je zien, stomme Turk, ze 
hebben het goed hier'. Ze hebben het over Turks maar straks gaan ze ook van 
Marokkaanse mensen zeggen. Ze hebben dit en dit, en moeten speciale school en dit. 
Nee, echt waar, wordt alleen maar meer discrimineren, vind ik. En later: ik wil geen 
problemen. Eigenlijk, met dat soort school die doen discrimineren, vind ik. Omdat 
alleen moslimkinderen op mogen en eigenlijk, dat vind ik niet goed. Stel er zijn er een 
paar tegen die school, hè, en ze gaan ruit ingooien of in brand steken. Ik weet niet. 
Nou, pech voor jouw kinderen? Ik doe niet, echt waar. Beter met Nederlandse 
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kinderen, allemaal. AL· hebben zij iets: niet gevaarlijk voor jouw kinderen. 
Gevoelens van onzekerheid, angst en afwijzing Winken door in de verhalen van 
deze vrouwen, juist waar het hun islamitische identiteit betreft. Als moslims voelen zij 
zich afwisselend onbegrepen, ongewenst, of aangevallen, en neigen ertoe de 
Nederlandse samenleving op dit punt de rug toe te keren. Deze tendens werd versterkt 
ten tijde van de Tweede Golfoorlog. Het is mijn indruk dat veel Nederlanders weinig 
of geen notie hebben van wat dit bij moslims heeft losgemaakt, en daarom wil ik even 
stil blijven staan bij de 'oorlogservaringen' van de vrouwen uit mijn onderzoeksgroep. 
Over de Tweede Golfoorlog (1990-1991) 
Onder invloed van internationale ontwikkelingen waarin zich een verstrengeling van 
islam en politiek aftekent (bv islamitische revolutie in Iran, 1978/1979) verandert in de 
jaren tachtig geleidelijk de houding ten opzichte van islam. Naarmate ook in Nederland 
moslims hun religie zichtbaarder en hoorbaarder belijden, neemt de tolerantie van 
Nederlanders ten overstaan van moslims af. Vooral na de Rushdie-affaire valt de 
negatieve toonzetting op in alledaagse contacten en in de media (Haleber 1989). Het 
lijkt soms alsof de (overigens reële) samenlevingsproblemen tussen autochtone en 
allochtone Nederlanders gereduceerd worden tot een conflict om de plaats van islam in 
onze samenleving. 
Volgens Nasiha hebben veel Nederlanders een verkeerd beeld van islam: eerst denk 
ik: o, hier is mijn toekomst. Maar ik voel nu dat is niet zo. Echt. Je moet toch niet bang 
hoeven zijn. Misschien omdat wij zijn moslim en zij denken alle moslims zijn zo. Dat 
is waar hoor: dat ze denken dat de islam niet deugt. Zoals met de heilige oorlog. Dan 
denken ze, hoe kan een oorlog nou heilig zijn? Heeft toch een heel andere betekenis. 
Mensen vatten dat verkeerd op. Berichtgeving in de media draagt daar in belangrijke 
mate aan bij. Deze is doorgaans geconcentreerd rond momenten waarbij dominante 
Nederlandse waarden en normen onder druk komen te staan zoals bij uithuwelijking, 
hoofddoekjesaffaire, wegloophuizen, stichten van islamitische scholen of slachten 
volgens de islamitische ritus. De toonzetting is negatief, waarbij items in de regel sterk 
sensationeel gekleurd zijn en daardoor weinig informatief. Verder zijn ze veeleer 
apologetisch dan analytisch van aard waarbij getuigd wordt van de superioriteit van 
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Westerse waarden. Als zodanig draagt de berichtgeving over moslims bij aan 
stigmatisering van deze groep (Shadid & van Koningsveld 1990). Ten tijde van de 
Tweede Golfoorlog werd deze tendens versterkt en domineerden emotionele stereotypen 
van moslims als onder meer irrationeel, gewelddadig, gevaarlijk, fanatiek en 
onaangepast. Sommigen gingen zelfs zo ver om moslimmigranten af te schilderen als 
agressors, die door hun landen van herkomst waren 'uitgezonden' om de Nederlandse 
samenleving te ondermijnen: de vijfde colonne (zie Kross & Lahaise 1991). 
De vrouwen in mijn onderzoeksgroep deed dit pijn. Zij ervoeren het als 
onrechtvaardige beschuldigingen, die in het verlengde lagen van oude fricties. Deze 
waren in het verleden niet alleen verbaal geuit maar incidenteel ook in gewelddaden 
tegen moslims en islamitische instituties." Dergelijke incidenten kregen voor de 
vrouwen een diepere en meer bedreigende betekenis vanwege berichten omtrent 
escalatie van conflicten tussen autochtonen en islamitische allochtonen in met name 
België en Frankrijk. Via TV5 bereikten hen beelden van systematische intimidaties en 
zelfs gewapend optreden tegenover Noord-Afrikanen. Veel migrantes hebben familie 
in Frankrijk, en maakten zich bezorgd om hun welzijn. Maar ze waren ook ongerust 
over hun eigen positie. Er gingen geruchten dat Marokkanen Nederland niet zouden 
mogen verlaten en bij de grens waren opgepakt toen zij het toch probeerden. Zo 
voelden zij zich gedwongen als gevangenen in Nederland te leven. Nasiha vertelde me 
wat ze zoal van landgenoten vernam: je hoort dat het hier niet zo erg is als in 
Frankrijk. Maar ze kijken naar je ...en vluchtelingen uit Iraq worden door de politie 
achtervolgd. Van die dingen. En in België, als je een winkel in gaat dan wordt je 
gecontroleerd en gefouilleerd: babies en iedereen! En dan voel je ook niet echt thuis. 
Nee, is niet fijn. Dan wil je wel terug naar Marokko (8 februari 1991). 
Voor alle vrouwen grepen deze ontwikkelingen diep in hun dagelijks leven in. 
Sommigen van hen durfden hun huis niet meer uit. Anderen hadden de koffers gepakt 
klaar staan om in geval van nood snel te kunnen vertrekken. Weer anderen werden 
uitgescholden op straat, bespuwd of bedreigd. Een enkeling werd geslagen. Deze 
ervaringen van participantes stonden niet op zichzelf. Dagelijks werden tientallen van 
dergelijke voorvallen aan het Nederlands Centrum Buitenlanders gemeld, dat een 
speciaal telefoonnummer had opengesteld. In het algemeen ervoeren de vrouwen een 
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klimaat van vijandigheid en voelden zich in Nederland onveilig vanwege hun 
islamitische achtergrond. Wat dit voor hen heeft betekend, kunnen de vrouwen het beste 
zelf onder woorden brengen: 
Nu komt oorlog. In de hele wereld. En komt ook hier. Geen eten meer, en veel geweld. 
Hij (haar man, yb) w/7 naar Marokko maar ik blijf hier, bij mijn kinderen. (...) Ab 
maar blijft daar. Niet hier. Maar als iets gebeurt, ik wil bij mijn kinderen zijn. Ga ik 
dood, dan bij kinderen. Ik heb gehoord van Marokkanen uit Rotterdam, wilden terug 
naar Marokko maar mochten niet Frankrijk in. Moesten terug. Weet niet waarom. 
Marokkaanse mensen mogen niet door Frankrijk (Farida 30 november 1990). 
Nee, ik merk niks van op straat. Ik heb een idee en mensen hebben andere ideeën, en 
daar kan ik niks aan veranderen. Maar ik heb ook gevoelens. En het doet pijn. Maar 
mensen hebben vrijheid om iets te zeggen (Zohra 20 december 1990). 
We leven echt in onzekere tijd. Echt hoor! Volgens mij zijn wel Nederlanders die 
denken oooh ... Misschien zijn ze wel bang dat Nederlanders vechten tegen hun. Ik ben 
wel bang. Misschien in elkaar geslagen of zo. Je weet niet (Zobida 20 januari 1991). 
Ja, van Nederlanders. Dat is vervelend. Mensen worden bang. Thuis praten ze erover 
dat als we op vakantie gaan in de zomer, dat we dan in Marokko blijven. Ja, zo erg is 
het. Ons moeder durft bijna niet meer alleen naar buiten. Ja, dan wordt je aangekeken 
en dan denk je ... ja, ik weet niet ...Ik voel me buitengesloten. Ik heb hier zo lang 
gewoond en toch hoor ik er niet bij. En dan spreken ze over integratie. Nou, daar 
geloof ik niet meer in. Dat kun je echt wel vergeten. Wij horen hier niet thuis (Nasiha 
8 februari 1991). 
Laatst een vrouw die aan mij vroeg over oorlog. Maar ik ga me daar niet in mengen 
hoor. Ik zeg niks. Ze vroeg of we nog ander nieuws kregen. Dus niet van CNN en zo. 
Maar hoe moeten wij nou aan ander nieuws komen? En ik zei nee. Maar je krijgt toch 
gevoel dat er iets is, dat het niet normaal is, anders... (Fadila 10 februari 1991). 
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Want de mensen hier zijn het niet met Saddam eens. Maar die voelen heel erg met die 
moslims mee. En dat doet dan zo 'n pijn. Dat duizenden bommen naar beneden gooien. 
En dan kan Amerika wel zeggen dat geen burgerdoelen worden geraakt, en dan kan 
Iraq wel zeggen dat veel doden vallen maar dat is gewoon propaganda. En de mensen 
weten wel beter. En die raketten, die nieuwe raketten, die worden daar op Arabieren 
getest (Nasiha 15 februari 1991). 
Zijn ook Marokkaansen in Iraq. Koning heefi wel een miljoen gestuurd. Wat moeten hun 
families als die dood zijn? En wordt van alles weer weinig en heel duur. Vreselijk. Ook 
hier, want oorlog is zo groot. En staat in koran, komt derde wereldoorlog. Misschien 
wel deze (Yamina 26 februari 1991). 
Ik wil er niet over praten. Ik ben Marokkaanse. Ik ben moslimse, Jij niet. Jij kunt niet 
begrijpen. Is probleem van ons (Tleitmes 9 maart 1991). 
Het is beter om niet over te blijven praten. De oorlog is voorbij. Wij moeten weer 
verder. Ik leef hier. Ik heb gekozen voor leven hier. Nu moet ik verder leven hier. Met 
mijn werk, met mijn man. Ik blijf hier. Maar is voor ons makkelijker dan voor oudere 
mensen. Die leven in hoofd eigenlijk in Marokko (Moenia 19 maart 1991). 
Angst, pijn, ontkenning, afsluiting. Dat spreekt uit de ervaringen van de vrouwen. 
Dergelijke gevoelens hebben hun toekomstverwachtingen met betrekking tot leven in 
Nederland diepgaand beïnvloed. Hoewel de hevigheid van deze sentimenten na verloop 
van tijd is afgenomen, zijn de gevoeligheden gebleven. De vrouwen zeiden nieuwe 
conflicten te verwachten in de toekomst. Zij kregen gelijk. Al in de herfst van 1991 
zette VVD-fractieleider in de Tweede Kamer Bolkestein een discussie aan over 
integratie van minderheden,12 die als gevolg van weinig kennis van zaken, cliché-
matigheid en onzorgvuldig argumenteren resulteerde in een bevestiging van negatieve 
stereotypen van moslims in Nederland.13 En in 1992 laaide vooral, maar niet 
uitsluitend, in Duitsland rechts-extremistisch geweld op tegen buitenlanders: 
(islamitische) migranten en vluchtelingen. Dit verbaal en fysiek geweld treft de 
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Marokkaanse migrantes niet direct en verdwijnt bovendien na verloop van tijd uit de 
actualiteit. Maar zij blijven wel zitten met het gevoel ongewenst te zijn in Nederland, 
en bij tijd en wijle zelfs te moeten vrezen voor hun veiligheid. 
2.4 Interne scheidslijnen in de geloofsgemeenschap 
Naarmate de vrouwen en ik elkaar beter leerden kennen, werden in gesprekken over 
oemma niet alleen de buitengrenzen bediscussieerd maar nuanceerden zij tevens het 
ideaalbeeld van gelijkheid van alle moslims. Hoewel de vrouwen naar buiten toe graag 
een gesloten gemeenschap schetsen, ervaren zij in alledaagse praktijken verschillen 
tussen moslims en voelen zich niet met alle gelovigen in dezelfde mate verbonden. 
Farida zet zich bijvoorbeeld af tegen een groep streng islamitische vrouwen, net 
Khomeiny, die ze op een besnijdenisfeest was tegen gekomen. Zij waren de mening 
toegedaan dat aangezien er in de tijd van de profeet geen fietsen bestonden, noch 
banken of televisie, moslimvrouwen daar in deze tijd ook geen gebruik van mochten 
maken. Onzin, noemt Farida dat, want nieuwe dingen zijn om te gebruiken. Ook Fadila 
kent vrouwen met dergelijke opvattingen: laatst sprak ik vrouwen, voor wie is alles 
haraam (verboden voor gelovigen, yb); r.v., video, bakstenen huis. Nou, dan wordt 
leven in huis gewoon als leven in moskee. Dat is niet bedoeling. Ze lacht en zegt hoe 
weten zij dat was in tijd van profeet zo? Zijn zij gaan kijken, toen? Vanuit haar werk 
bij de Marokkaanse vrouwenvereniging ervaart zij dergelijke verschillen als 
problematisch: zij kan de strenge moslims moeilijk bereiken. Die zouden de moderne 
moslims mijden, want wij hebben, voor hun, verkeerde pad van islam. 
Marokkaanse moeslima's praktizeren hun geloof verschillend. Bij mijn 
gesprekspartners gaat het minder streng toe dan bij de zojuist beschreven groep 
vrouwen. Zij vallen zelfs buiten Moenia's blikveld. Zij hanteert namelijk een model van 
verschillende geloofsstijlen met behulp waarvan ze moslims in haar omgeving 
categoriseert, en daarin is voor deze vrouwen geen duidelijke plaats. Moenia 
onderscheidt drie groepen: zij die als moslim worden geboren en het daar verder bij 
laten; zij die alles doen wat de imam zegt; en zij die de islam zelf hebben bestudeerd. 
Zichzelf rekent ze tot de laatste groep. Toen ze nog in Marokko woonde, vormde ze 
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met enkele vriendinnen een studiegroep. Deze vrouwen lazen de koran en hadieth 
(verzameling verhalen over tradities van de profeet) en vertaalden de voorschriften zo 
nauwkeurig mogelijk naar hun dagelijks leven. Daar is Moenia tot de slotsom gekomen 
dat mannen de islam gebruiken om vrouwen er onder te drukken. Dat wijst ze af en ze 
raadt vrouwen aan zelf de koran te bestuderen om zich daartegen te verzetten. 
In Nederland onderscheiden de participantes verschillende categorieën moslims. Zij 
hanteren daarbij drie criteria: nationaliteit, kennis van religieuze geschriften en genus. 
Nationaliteit 
Hun Marokkaanse achtergrond vormt het baken waarop de vrouwen die ik sprak zich 
in hun sociale omgeving richten. Trots op hun Marokkaanse identiteit, voelen zij zich 
gekwetst wanneer ze door hun omgeving als buitenlanders met anderen over één kam 
geschoren worden. Yamina's verontwaardiging is tekenend in dit verband: en dan 
roepen ze: 'moet je zien die stomme Turki', en ik weet niet wat nog meer. Ze hebben 
eigenlijk heel andere mentaliteit dan ons, alle buitenlanders. Ja, hebben eigenlijk een 
hele andere manier van leven. Eigen manier om te eten en van kleren. Is niet allemaal 
hetzelfde. Maar zie hier; ja, stomme buitenlanders. Haar bezwaren keren zich vooral 
tegen de associatie met Turkse migranten. Dit is een algemeen patroon. Marokkaanse 
vrouwen zijn bijvoorbeeld diep beledigd wanneer zij voor Turkse vrouwen worden 
aangezien. Wellicht zetten zij zich zo sterk tegen Turken af omdat deze hen in 
maatschappelijk opzicht als groep het dichtst naderen. Hoewel zij relatieve vreemden 
voor elkaar zijn, vertoont hun situatie in Nederland sterke overeenkomsten, evenals hun 
religie, en lijken zij voor veel Nederlanders bovendien fysiek sterk op elkaar. Maar 
voor de vrouwen is het een toevallige en oppervlakkige gelijkenis. Zij voelen zich 
Marokkaans. Terzelfdertijd ervaren zij dat de maatschappelijke overeenkomsten met 
Turkse vrouwen hen nauwelijks ruimte laat om zich als Marokkanen te presenteren. Om 
hun eigenheid te benadrukken, bagatelliseren zij de overeenkomsten en accentueren de 
voor hen significante verschillen, ook in islam. Zo grenzen zij hun gemeenschap, en 
daarmee hun identiteit, af van Turkse moslims. Aangezien Turkse vrouwen op 
soortgelijke wijze lijken te reageren, lijkt een tegenstelling tussen beide groepen te 
ontstaan die een gezamenlijke strategie ter verbetering van hun maatschappelijke positie 
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in Nederland in de weg kan staan. 
Dit zou het begin van een verklaring kunnen vormen voor de bijna 
spreekwoordelijke fricties tussen Marokkaanse en Turkse vrouwen, bijvoorbeeld op 
buitenlandse vrouwencentra. Zij delen daar veelal één ruimte. Hoewel activiteiten in de 
regel gescheiden zijn, vereist dit een zekere mate van samenwerking die in de praktijk 
niet zonder problemen verloopt. Een voorbeeld: 
Het seizoen 1989-1990 zou feestelijk afgesloten worden met wat warme 
hapjes bij de laatste bijeenkomst. De Marokkaanse vrouwen waren als 
eersten aanwezig in de vergaderruimte waar de lunch zou worden 
gebruikt en zaten te eten en te praten toen de Turkse vrouwen in kleine 
groepjes binnen kwamen. Zij zochten een plaats aan het andere einde van 
de tafel en spraken onderling in het Turks terwijl de aanwezige vrouwen 
hun gesprek in het Marokkaans voortzetten. Zij groetten elkaar 
nauwelijks. Op een gegeven moment ontstond er onenigheid toen de 
Turkse vrouwen dachten dat de Marokkaanse vrouwen over hen zaten te 
roddelen. Na een heftige woordenwisseling gingen de twee groepen 
kwaad uiteen, de rest van de lunch mee-nemend. 
Het gaat mij niet zozeer om deze gebeurtenis als wel om de wijze waarop de 
Marokkaanse vrouwen deze na afloop becommentarieerden. Vanzelfsprekend achtten 
zij de Turkse vrouwen schuldig aan dit incident, vanwege hun achterdocht. Maar het 
is vooral de terminologie die de vrouwen bezigden dat dit voorval zo interessant maakt. 
Er werden allerlei verhalen verteld van Turkse vrouwen die de koekjes en zoutjes, 
gekocht van het gezamenlijke budget, verstopten om later mee naar huis te nemen. 
Maar ook bij de lunch zouden zij zich het merendeel toegeëigend hebben: had ik niet 
gezien hoe zij zaten te schrokken, en hoeveel ze na de ruzie hadden meegenomen? 
Farida ging naar beneden om nog wat te redden, want anders eten zij alles op. Ze 
zullen niks voor ons laten. De Turkse vrouwen werden bestempeld als inhalig, niet in 
staat tot delen, zonder sabr (hiengeduld, yb) of zelfbeheersing, als lui en niet proper, 
want ze ruimen nooit op. Altijd moeten Marokkanen schoonmaken. Zij zijn al lang naar 
Лш.'
4 
Wat dergelijke karakteriseringen in het kader van deze studie zo interessant maakt, 
is de wijze waarop deze in religieuze termen worden gelegitimeerd. In theorie is islam 
allemaal hetzelfde. Maar volgens de vrouwen zijn er toch verschillen tussen 
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Marokkaanse en Turkse manier. Nasiha verklaart deze verschillen uit dat de cultuur van 
de Turkse mensen daarmee gaat spelen. Maar voor mij zijn ze allemaal hetzelfde, echt 
waar. Maar de gedragingen van sommige mensen zijn anders. Bijvoorbeeld, Turkse 
vrouwen zeggen dan: 'ja, ik ben moslimse, maar ik vast niet'. Maar in de koran staat, 
je moet vijf taken doen. En doe jij één van deze vijf taken niet, dan ben jij geen 
moslimse. Ook al heb jij die andere vier gedaan ...De ramadan is met name daarvoor: 
zelfbeheersing krijgen. Niet dat als je honger hebt, datje gaat eten, maar datje eigen 
leert beheersen. In religieuze termen verwijten de bij het onderzoek betrokken vrouwen 
hun Turkse geloofsgenoten gebrek aan zelfbeheersing. Zij zouden hun geloof meer met 
de mond dan met daden belijden. Daar wordt echter wel bij opgemerkt dat dit bij 
mannen erger zou zijn. Fadila: nou, bij Turken hij loopt met teswier (soort rozenkrans, 
yb) aan ene kant en met bier aan andere kant. Dat is geen islam. Bijvoorbeeld op het 
station, ik heb het echt heel vaak gezien. Dat is abnormaal. En ze zeggen echt 'ik ben 
moslim '. 
Dit gebrek aan zelfdiscipline leidt in hun ogen maar al te vaak tot laksheid ten 
aanzien van religieuze plichten. Zohra: ik woon in Turkse buurt. Maar ze hebben een 
andere traditie dan ons. (...) Hun islam is ook heel anders. Bijvoorbeeld, veel Turkse 
vrouwen roken, heel veel. En dat mag eigenlijk niet. Ze heeft echter ook een verklaring 
voor het in gebreke blijven van Turkse vrouwen: bij ons is islam heel anders dan in 
Turkije. Dat heeft oorzaak. Afstand tussen Marokko en Turkije is de Middellandse Zee. 
Is heel ver. In geschiedenis was een Arabische emperor daar in Turkije. Maar hun 
president heeft Turkije veranderd: modem maken, en de godsdienst en de staat is 
anders. Daarom in Turkije is echt anders. Hij zegt dat onderontwikkeling in Turkije dat 
is Arabische letter, en godsdienst en kleren. Dus bij ons is islam echt anders dan in 
Turkije. Ingegeven door Atatürk zouden moslims in Turkije volgens Zohra van het 
rechte pad zijn afgeweken. Er wordt echter nog een andere verklaring gegeven. Meer 
geschoolde vrouwen constateren dat de minder strikte naleving van islamitische ge- en 
verboden door Turkse vrouwen te maken heeft met hun preoccupatie met magie. Turkse 
vrouwen zouden allerlei middeltjes en toverspreuken gebruiken, en ook blauw oog of 
blauw steentje. Alle Turkse vrouwen en meisjes hebben dat, en ook een paar mannen. 
Jongens die knap zijn, haha, ik heb alleen knappe jongens ermee gezien. Dan denken 
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de moeders zeker dat alle vrouwen kijken naar hun met slechte ogen en dan worden zij 
ziek, aldus Nasiha. In haar ogen moet dit als bijgeloof worden gezien. Hoewel zij er 
met ontzag over spreekt, is het volgens haar verkeerd daar geloof aan te hechten want 
staat niet in de koran.ls 
In de voorstellingswereld van veel Marokkaanse vrouwen nemen Turkse vrouwen 
het niet zo nauw met de religieuze voorschriften, beschikken zij over onvoldoende 
zelfbeheersing om in de naleving daarvan te volharden, en hechten zij volgens 
sommigen teveel geloof aan allerlei niet-islamitische gebruiken. Maar aan de andere 
kant valt het hen op dat Turkse vrouwen meer dan zijzelf naar de moskee gaan of 
koranlessen volgen, en Zohra benijdt hen daarom. Volgens Fadila heeft dat te maken 
met het feit dat Turkse vrouwen meer geëmancipeerd zijn: Turkse vrouwen zijn een 
beetje ... modemer dan Marokkaanse vrouwen. Van gedachten zijn ze heel anders. Ze 
denken heel anders dan Marokkaanse vrouwen. Feitelijk is er evenwel weinig contact 
tussen beide groepen moslimvrouwen. Zelfs Zohra, die in een Turkse buurt woont, zegt 
ik heb geen contact mee. Net zoals alle stereotypering is deze beeldvorming dan ook 
grotendeels ingegeven door oppervlakkige observaties en indrukken, alsmede Turkse 
onderwerpen in de programma's van de Islamitische Omroep Stichting (IOS). 
Een andere belangrij ke groep waarvan Marokkaanse moeslima 's zich onderscheiden, 
wordt gevormd door Nederlands(talig)e moslimvrouwen. In onze gesprekken hielden 
de vrouwen zich ten aanzien van deze groep enigzins op de vlakte, mogelijk vanwege 
mijn Nederlandse achtergrond. Niettemin vormen hun opmerkingen aanwijzingen voor 
de plaats die zij Nederlandse moslimvrouwen en zichzelf in de moslimgemeenschap 
toedenken. Enerzijds is er sprake van tevredenheid dat zij zich tot de islam hebben 
bekeerd. Nasiha daarover: ik vind gewoon beter zo. Ja, ik ben islamitisch en als ik hoor 
dat mensen ook islam worden dan denk ik: ze horen ook bij ons. Ik ben daar gewoon 
blij om. Zohra ziet hun bekering als bewijs van de kracht van islam: als islam geen 
goede godsdienst is dan wordt het minder. Maar komen steeds moslims bij, dus dat is 
goed teken van islam. Zij verklaart dit uit de gelijkheid die aan de religie ten grondslag 
ligt: voor mij is de idee van de godsdienst goed. Dus, de kapitalistische systeem en de 
socialistische systeem, we zien eigenlijk dat is niet goed gegaan. Bij ons in islam bestaat 
economische systeem, als we die proberen dan gaat misschien beter. Er mag geen rente, 
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rente niet; en gokken niet, want één wordt altijd arm door; en elkaar helpen, één bedrijf 
helpt andere; en delen; en zakaat, dat ook. Voor égalité. 
Op basis van hun positie in de samenleving dichten de moeslima's die ik sprak 
Nederlandse geloofsgenotes een voortrekkersrol toe. Steeds weer werd mij gevraagd of 
ik die en die moslimvrouw ook bij de IOS had gezien. Vaak ging het daarbij om 
thema's als arbeid buitenshuis, dragen van hoofddoek of bidden in de moskee. Met 
name vrouwen die zelf zeer strikt zijn in de letterlijke naleving van islamitische regels 
staan positief tegenover dergelijke verslaggeving want zij laten zien dat is ook verstand 
onder hoofddoek. Bovendien worden hen door de voorbeelden van Nederlandse 
moslimvrouwen alternatieven voor gedrag aangereikt, die zij hun mannen in dergelijke 
kwesties kunnen voorhouden. Maar onder elkaar, is hun houding meer afwachtend van 
aard. Islam is nieuw voor de Nederlandse vrouwen en ik weet niet of ze wel volhouden, 
of genoeg sabr, luidt het commentaar van Zobida. 
Anderzijds zijn niet alle vrouwen even gelukkig met deze Nederlandse voorbeelden. 
Farida legt uit waarom: zijn heel veel Nederlandse vrouwen moslim geworden, hè. Maar 
die doen overdrijven, vind ik. Maar zij pas nieuw, weten nife van. Hoofddoek, en 
helemaal bedekt. Overdrijven, echt waar: islam, islam, islam, alleen maar islam, alles 
islam. Van: mag niet van man, en zo. Heeft God allemaal niet zo gezegd. Echt waar, 
die doen overdrijven, vind ik. Fadila onderstreept die visie: ik zag een Nederlandse 
moslimse en die gaf iemand een hand, maar eerst deed zij haar hand in haar mouw. 
Dat is onzin, abnormaal. Waar meer op de koran gerichte vrouwen de stringente 
houding van Nederlandse moslimvrouwen toejuichen, zijn het vooral Marokkaanse 
vrouwen die met grote moeite een eigen islamitische weg zoeken, die kritisch zijn. Zij 
hebben geen behoefte aan vrouwen die terugkeren tot de letter van de heilige bronnen 
en de, in hun ogen, corresponderende afhankelijkheid van mannen. Juist in het niet-
islamitische Nederland pleiten zij voor een meer liberale interpretatie van de heilige 
bronnen. Met ongenoegen zien zij meer 'letterlijke' geloofsstijlen aan betekenis winnen 
in eigen kring. Farida nog een keer: echt waar, eerst was het niet zo streng. Maar nou 
het begint allemaal streng te worden. Eerst niet. Maar de laatste jaren: pff! Dit en dit 
en dit en dit mag niet, en dit mag niet, en dat mag niet. En vrouwen waren hier heel 
modem vroeger, echt waar. En nu? Vrouwen, ook in naailes, heb jij gezien, bijna 
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allemaal een hoofddoek, echt waar. Deze ontwikkeling schrijven zij deels toe aan het 
voorbeeld van de Nederlandse moslimvrouwen. 
Kennis van islamitische geschriften 
Kennis van koran en hadieth (tradities van de profeet) vormt een tweede interne 
scheidslijn binnen de oemma. Vooral jonge en relatief hooggeschoolde vrouwen 
hanteren dit criterium om zich van andere moeslima's te onderscheiden. Koranrecitatie 
en -interpretatie vormen voor hen een geliefde bezigheid. Farida discussieert 
bijvoorbeeld veel met de man van mijn nicht. Discussies van wat goed is en wat niet. 
Maar we verschillen erg van mening. Soms zelfs ruzie. De één zegt dit en ander zegt 
dat. En ene imam zegt dat en andere imam zegt dat. Ja, ik vind het spannend. Leuk om 
te doen, af en toe. Maar het is meer dan spannend. Deze vrouwen claimen autoriteit op 
religieus terrein op basis van hun kennis van het geschreven woord van God. Zij nemen 
vrouwen die de koran niet (kunnen) lezen als moeslima minder serieus. Met name 
andere jongere vrouwen lijken daar gevoelig voor en nemen een voorbeeld aan vrouwen 
zoals Fadila. Wij weten eigenlijk heel weinig, merkt Nasiha op. Ik heb een nicht in 
Marokko en die weet daar heel veel van. Als ik iets niet weet en aL· ik het dan aan mijn 
nicht vraag, dan weet ze het wel. Maar ja, die zie ik maar eens in de twee jaar. 
Daarom wil ik nou de koran kopen die in het Nederlands is vertaald. Dat is gewoon 
zeker. Maar oudere, veelal minder met de Schrift'6 vertrouwde vrouwen die ik sprak, 
laten zich daar minder door leiden. 
De meer schriftuurlijk georiënteerde vrouwen ontlenen religieuze autoriteit aan hun 
opleiding. Zohra vindt het in dit verband voldoende om op te merken: ik heb altijd 
studie in Marokko gedaan. Met jongens en meisjes samen. Ik heb studie tot eerste jaar 
universiteit. Dus ik heb iets meer gedaan in het leven. Maar er zijn ook andere 
manieren om religieuze kennis op te doen of te vergroten. Zeer populair in dit verband 
zijn de muziek- en videocassettes die uit Marokko of Egypte afkomstig zijn en verspreid 
worden onder familie en vrienden. Naast speelfilms en muziekregistraties belichten deze 
ook religieuze thema's. Langs deze weg kunnen ook vrouwen met minder of geen 
scholing rechtstreeks kennis nemen van het Woord van God. Daarnaast kijken veel 
vrouwen naar programma's van de Islamitische Omroep Stichting. Voor zowel de 
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banden als de IOS geldt evenwel dat de manier waarop vrouwen er mee omgaan, 
verschilt. Waar vrouwen zoals Fadila, Nasiha en Zohra vooral kijken om te leren (je 
kunt zelf niet alles weten), hebben de programma's voor oudere en lager opgeleide 
vrouwen vooral amusementswaarde. Zij genoten van de speelfilm over het leven van 
de profeet die de IOS tijdens de ramadan in 1991 op het scherm bracht maar 
interesseerden zich nagenoeg niet voor de meer theoretische discussie over het concept 
'heilige oorlog' dat in dezelfde periode werd uitgezonden. De meer geschoolde vrouwen 
volgden dergelijke discussies aandachtig, hoewel ze deze vaak eenzijdig vinden. Fadila: 
meestal alleen van mannen. En soms ben ik mee eens en soms ben ik tegen. 
Dit verschil in religieuze scholing berust onder meer op de taalkwestie. De koran 
is in de zevende eeuw in het Arabisch geopenbaard en voor velen is dat nog steeds de 
enige echte taal van islam. De meer geletterde en belezen vrouwen uit mijn 
onderzoeksgroep zijn ook allemaal Arabischtalig. Zij nemen analfabete en Berbertalige 
vrouwen minder serieus in religieuze aangelegenheden17 en bedelen hen een 
overeenkomstig lage status toe in de oemma. Pas wanneer Berbervrouwen er blijk van 
geven islamitische teksten te kunnen lezen, verandert die houding. Voor Berbermeisjes 
die hier naar school zijn geweest en nooit Arabisch hebben leren lezen en schrijven, is 
de Nederlandse koranvertaling van Leemhuis (1989) dan ook een uitkomst. Het is 
nagenoeg hun enige ingang tot de religieuze discussies die door de Arabisch-sprekende 
geschoolde vrouwen worden gedicteerd. 
Taal, geletterdheid en belezenheid kunnen door deze vrouwen nog zo gepropageerd 
worden, zij kunnen niet de plaats innemen van de vijf individuele plichten die een 
moeslima moet vervullen. Het uitspreken van de geloofsgetuigenis, bidden, vasten en 
het uitdelen van de zakaat kunnen relatief gemakkelijk ingepast worden in alledaagse 
activiteiten. Voor de pelgrimage naar Mekka ligt dat anders. Vrouwen die deze plicht 
hebben volbracht, nemen dan ook een bijzondere plaats in de oemma in. Deze hazja's 
worden met respect bejegend. Zodra gesprekken een religieuze wending nemen, wordt 
naar hun mening gevraagd. De pelgrimage heeft hen dichter bij God gebracht en door 
deze ervaring zijn de vrouwen gelouterd van hun zonden en begiftigd met wijsheid. Na 
hun terugkeer leven zij meer teruggetrokken en soberder dan voorheen, een gegeven 
dat hun bijzondere positie onderstreept. Achterblijfsters, hoe geleerd ook, moeten maar 
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afwachten of ook zij deze bijzondere religieuze verplichting zullen vervullen. 
Genus 
Als leden van de islamitische geloofsgemeenschap zijn alle moslims idealiter gelijk maar 
feitelijk beschikt niet iedereen over dezelfde bronnen van kennis, en dus macht. Dat 
geldt niet alleen voor vrouwen onderling maar ook voor vrouwen in relatie tot mannen. 
In overeenstemming met Marokkaanse gedragscodes zijn mannen grotendeels 
verantwoordelijk voor contacten met de buitenwereld. In Nederland onderhouden zij dan 
ook de relaties met islamitische instituties. Vrouwen zijn daardoor voor de praktizering 
van islam deels afhankelijk van de informatie die mannen aan hen doorspelen. Farida 
vertelt met betrekking tot het rituele gebed, bijvoorbeeld, dat alle moslims doen op 
God, of Mohammed, ik weet niet. Ze hebben gezegd moetje dit en dat zeggen. En mijn 
man zegt Mekka is zo, en ik weet niet, dus ik doe zo. 
De imam neemt in deze een bijzondere positie in. De imam heeft veel geleerd. Hele 
koran uit zijn hoofd geleerd. Wat gebeurt, staat allemaal al in de koran. Maar niet alle 
mensen kunnen betekenis weten. Moet uitgelegd worden. Daar moetje veel voor geleerd 
hebben, tafsier, om uit te leggen. (...) Als kom je er niet uit, dan vragen aan mensen 
die geleerd hebben. In Marokko komt imam op t. v. voor mensen die vragen hebben. 
Dan kun je dat naar hem opsturen en krijg je antwoord , aldus Zohra. Toch heeft de 
imam voor mijn gesprekspartners weinig directe betekenis. Hij wordt door hen zelden 
of nooit geraadpleegd in religieuze of andere aangelegenheden. Farida vertelt 
bijvoorbeeld: O nee. Vrouwen gaan niet met hem praten. Hier niet. In Marokko 
eigenlijk wel: ze hebben grote moskee en mannen hebben aparte kamer, en vrouwen 
hebben aparte kamer. En daar zit wat tussen. Maar kunnen wel alles horen. En praten: 
als jij dit, dan dit... . Maar daar gaje niet speciaal voor, dat niet. Met mijn problemen 
ik ga niet naar imam. Ikke niet. Ik ga alleen, bijvoorbeeld, ah om te bidden voor mijn 
oma. Meer niet. Imam weet toch niet, is geen advocaat of zo. Ook Nasiha merkt op: 
o nee, bij problemen ga ik zeker niet naar imam. Verschilt van persoon tot persoon. 
Misschien hebben vrouwen een zus of zo, en gaan daar naartoe. Maar in ieder geval 
niet naar imam. (...) Vrouwen gaan helemaal niet met problemen naar imam. Bij 
scheiding of zo al helemaal niet. En Zohra: hier moetje aan vader of moeder vragen, 
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of iemand anders... Maar je gaat niet naar de imam. Waarom zou je dat doen ? Je moet 
niet alles laten bepalen door de imam. (...). Islam zegt, moet communicatie met 
anderen. 
De vrouwen die ik sprak verwachten weinig praktische bijstand van de imam. Dat 
is deels te wijten aan diens onbekendheid met de Nederlandse samenleving. Volgens 
Nasiha komt de imam meestal uit Marokko. Hier is bijna niemand die zo geleerd is. Hij 
leert vanuit situatie in Marokko en dat is hier heel anders. En nu, ze volgen ook 
helemaal geen Nederlands. Maar ze hebben ook alleen maar Marokkaans nodig omdat 
ze bijna niet buiten komen. Hij komt ook bijna niet in aanraking met Nederlanders en 
dan hoeft hij ook de taal niet te spreken. (...) Hij is hier voor bepaalde tijd. Als zo 
iemand bevalt, dan kan hij blijven. En anders moet hij weg. Want als grootste gedeelte 
is niet mee eens nou dan moet hij weg, hè. (...) Het is met contract of zo. Dan loopt 
het contract af en als ze hem willen dan gaan ze nog verlengen en als ze hem niet willen 
...Ja, ik weet niet. Volgens mij ligt toch meer aan persoonlijke dingen. Want je kunt 
best zeggen, goh, wat vind ik die een klootzak zeg, dat is toch jouw mening. En ab 
iedereen dat vindt, dan gaat hij weg. 
Een ander aspect van de moeizame relatie tussen de vrouwen en de imam vormen 
de tegenstrijdige standpunten die imams ten aanzien van vrouwenzaken innemen. Fadila 
illustreert geërgerd: in Marokko heb ik altijd gehoord: 'haren knippen is slecht'. Maar 
toen ik naar Nederland kwam zei de ene imam dat haar knippen niet goed was maar een 
andere imam van een andere moskee zei datje haar wel mag knippen. Wie moetje dan 
geloven? De ene of de andere? 
Belangrijkste struikelblok voor een goed contact tussen imam en moeslima's is 
evenwel zijn functioneren in een institutionele arena waar vrouwen nagenoeg niet in 
participeren. Zij komen niet in de moskee samen om onder zijn begeleiding te bidden, 
volgen daar geen religieus onderricht en roepen zijn hulp evenmin in bij problemen.18 
Volgens mijn gesprekspartners mogen vrouwen ook niet zelf de functie van imam 
vervullen. Zohra: Vrouwen mogen geen imam worden. Staat in de koran. Op mijn vraag 
waarom dan niet, antwoordt ze ontwijkend: wij zoeken in geschiedenis van islam, 
hadieth, wat profeet heeft gezegd. En van hem weten we ook over zijn vrouwen. Van 
vrouwen heel lang geleden. En toen lazen ze al de koran. Y.B.: maar wanneer ze de 
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koran kunnen lezen en bespreken, waarom kunnen ze dan niet voorgaan in gebed? 
Zohra: er is geen reden gegeven. Eh, ja, eigenlijk de man is in vele dingen 
verantwoordelijk. Dus deze functie hoort eigenlijk niet bij de manier van de vrouw. 
(...). Maar ze mag islam bespreken, alleen niet imam zijn. Een vrouw kan volgens 
Zohra geen imam zijn omdat het niet bij haar manier past. 
De uitsluiting van vrouwen van het ambt van imam is slechts één voorbeeld van 
ongelijkheid tussen vrouwelijke en mannelijke gelovigen. Farida merkt in algemene zin 
op dat je als vrouw volgens de koran dit niet mag en dat niet mag; je mag helemaal 
niks. Dat is geen leven. Mannen mogen heel veel van de islam maar vrouwen niet. En 
dat klopt niet. En in Marokko mag een vrouw veel meer dan hier. Zobida deelt die 
mening: mannen mogen alles en vrouwen niet. Voor vrouwen is alles haraam (hier: 
verboden, yb). Zij moeten altijd thuis blijven, voor de kinderen zorgen en niks anders 
... tot ze dood zijn. Farida voelt zich vooral uitgesloten van het gezamenlijke gebed: 
mannen gaan naar moskee, extra bidden in de ramadan en zo, wij niet. Wij zijn gewoon 
thuis. Hij (haar man, yb) gaat elke avond, bijna een uur of anderhalf daar, in moskee. 
Hij moet heel de koran, de maand van vasten, moet geloof ik daar lezen. En moet voor 
la-led, voor de feesten, moet uit zijn. 
Meer dan mannen praktizeren de bij het onderzoek betrokken vrouwen hun geloof 
in afzondering thuis. Zohra bijvoorbeeld leest de koran tijdens de vastenmaand alleen, 
in haar eigen tempo en vooral die passages die haar aanspreken. Door deze ruimtelijke 
segregatie achten mijn gesprekspartners het leven als moeslima in Nederland voor 
vrouwen moeilijker dan voor mannen. Ze voelen zich tekort schieten tegenover God en 
tegenover de oemma. Nasiha daarover: ik voel me meer een halve moslim: omdat ik 
bepaalde dingen laat, zoals de hoofddoek. Dan voel ik me een halve moslim, echt waar. 
Veel dingen, ik weet en vind dat ik die moet doen maar ik kan niet doen in deze 
maatschappij. Dan voel ik me een halve moslim. 
Niet iedereen waardeert deze verandering in geloofspraktijken negatief. Sommige 
vrouwen gebruiken de 'andere helft' om een eigen invulling aan islam te geven. Moenia 
merkt in dit verband op: ik ben niet echt 100% eens met wat in de koran staat, wat 
islam is geworden, maar de helft. Dus zeg ik: ik neem wat eigenlijk bij mij past en de 
rest zeg ik van: bekijk het maar! Dat is echt zo. Dat is het leven. (...) Ik doe, ik zeg 
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altijd als grappig: God heeft wel dossier boven. Ik doe de helft en de helft niet en bekijk 
maar wat straks zal gebeuren. Ja, dat is eigenlijk, anders word jij gek. Deze liberale 
interpretatie wordt echter niet in brede kring geaccepteerd. Fadila zegt daarover: juist 
in Nederland is moeilijk om moslimse te zijn: zoek je dan eigen weg, dan wordt niet 
geaccepteerd. Dat is jammer. Moet respect zijn. 
2.5 Besluit 
In Nederland worden de buitengrenzen van de oemma scherp getrokken. Hoewel 
moeslima's met christenen het geloof in dezelfde God delen, benadrukken de bij het 
onderzoek betrokken vrouwen juist de verschillen in geloofspraktijken door te wijzen 
op het belang van volharding (sabr) en nabijheid (qaraaba). Tegenover het onbegrip en 
de afwijzing van Nederlanders plaatsen zij een fundamentele verbondenheid met 
geloofsgenoten met wie zij één, gelijk en solidair zijn. Dit accent op eenheid is van 
strategisch belang omdat het de interne differentiatie camoufleert en daarmee de 
afhankelijke positie die zij als vrouw binnen de gemeenschap innemen. Zo stappen zij 
over hun uitsluiting van bepaalde religieuze rituelen en over hun ervaring van halve 
moslim heen. 
Tegelijkertijd biedt het accent op de grens tussen moslim en niet-moslim, die 
gepaard gaat met een negatieve stereotypering van de ander, hen ruimte om hun 
geloofspraktijken superieure kenmerken toe te schrijven. Dit vormt een inversie van de 
sociaal-economische verhoudingen tussen moslimmigranten en niet-islamitische 
autochtonen waarin Marokkaanse vrouwen gemarginaliseerd worden. De religieuze 
bovenschikking draagt in deze context bij tot een positief zelfbeeld. Dezelfde negatieve 
stereotypering en religieuze superioriteit kenmerken de beeldvorming ten aanzien van 
andere moslims in Nederland en op deze wijze plaatsen de Marokkaanse moeslima's 
zich in het hart van de oemma. Het criterium op basis waarvan zij de externe en interne 
grenzen van de oemma afbakenen is sabr, de volharding in het naleven van God's 
regels. Dat onderscheidt hen van niet-moslims die van God's rechte weg zijn afgeweken 
en van andere moslims die daarin te laks zijn of hun volharding nog moeten bewijzen. 
Het gedeelde belang dat de vrouwen die ik sprak aan sabr hechten, neemt niet weg 
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dat zij islam in Nederland verschillend vorm geven. In de verschillende betekenissen 
die de vrouwen aan oemma hechten, zijn patronen herkenbaar die ik in de loop van het 
onderzoek 'geloofsstijlen' ben gaan noemen. De ben daarbij geïnspireerd door 
Waardenburg die als één van de eersten in Nederland participerend onderzoek bij 
moslimmigranten propageerde om ontwikkelingen in islam te analyseren (1986). Hij 
wees in dit verband op de door eerdere wetenschappers veelal over het hoofd geziene 
diversiteit in islamitische waarden- en normenpatronen en werkte deze uit voor drie 
groepen moslims in Nederland: 1) moslims voor wie het geheel van traditie, kennis en 
gebruiken een onaantastbaar karakter heeft, en voor wie religie verweven is met een 
bepaalde traditionele levenswijze; 2) moslims voor wie koran en soenna (Tradities) als 
criterium gelden voor het bepalen van wat echt islamitisch is en wat niet; en 3) moslims 
die een traditionele levenswijze en normen van de koran combineren met 'moderne' 
elementen van leven in Nederland. Waardenburg vermoedt dat deze laatste groep de 
grootste is (1987b:36-37). Terug naar mijn onderzoek onderscheid ik bij de betrokken 
vrouwen drie parallelle geloofsstijlen. Ik heb deze respectievelijk behoudend, 
schriftuurlijk en liberaal genoemd. 
1) Behoudend; vrouwen zoals Yamina, Al-Hazja, Zobida en Tleitmes hebben een 
stijl van geloven die in grote lijnen impliciet is en verankerd in de Marokkaanse 
levenswijze waarmee zij vertrouwd zijn. Het vanzelfsprekende karakter daarvan heeft 
in Nederland niet of nauwelijks ingeboet en hun levensritme wordt bepaald door de 
islamitische kalender. De oemma valt voor hen praktisch samen met de Marokkaanse 
gemeenschap hier en in Marokko. Dit correspondeert met hun marginale positie in 
Nederland waar zij nauwelijks via school, werk of omgang met Nederlandse buren aan 
het openbare leven participeren. Deze groep bestaat voor een belangrijk deel uit laag-
of ongeschoolde vrouwen die relatief geïsoleerd leven en wier contacten grotendeels 
beperkt zijn tot een gering aantal andere Marokkaanse vrouwen. 
2) Schriftuurlijk: de islam zoals deze wordt uitgedragen door onder meer Zohra en 
Nasiha is meer uitgesproken van aard. Deze vrouwen zijn jong, veelal ongehuwd en 
relatief hoogopgeleid waardoor zij direct toegang hebben tot de islamitische bronnen. 
Zij lezen koran en hadieth zelf en destilleren daaruit de richtlijnen voor hun dagelijks 
leven. Hun uitspraken zijn zo letterlijk mogelijk aan de koran ontleend, vandaar de 
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benaming 'schriftuurlijk'. Hun geloofsstijl is daarmee strikt en gebaseerd op innerlijke 
overtuiging en zelfstudie, hun oemma feitelijk beperkt tot andere echte moslims die deze 
weg volgen. 
3) Liberaal: tenslotte vertegenwoordigen Farida, Moenia en Fadila de relatief kleine 
groep van liberale moeslima's. Deze vrouwen zijn veelal in Nederland opgeleid en 
werkzaam en hebben hier hun plaats gevonden. Zij willen er hier ook als moeslima 
bijhoren en menen dat islam zich daartoe open moet stellen voor Nederlandse 
invloeden. Daarbij gaat hun aandacht vooral uit naar het vergroten van de ruimte voor 
vrouwen. In hun ogen is de Marokkaanse islam te strikt en wordt deze teveel door 
mannen gedomineerd. De meeste liberale vrouwen hebben een schriftuurlijke 
achtergrond en menen dat een vrouwvriendelijke interpretatie van de islamitische 
bronnen het uitgangspunt zou moeten zijn voor een nieuwe vorm van islam in 
Nederland. 
In vergelijking met de driedeling van Waardenburg valt een aantal zaken op. Op de 
eerste plaats is deze studie gericht op vrouwen en moet ik aannemen dat Waardenburg's 
gegevens vooral betrekking hebben op mannen. Dat verklaart wellicht de verschillende 
accenten in de drie geloofsstijlen. De grootste overeenkomsten bestaan binnen de groep 
die ik als behoudend heb aangeduid. Maar in tegenstelling tot de mannen is deze groep 
bij de circa zeventig vrouwen die in mijn onderzoek participeerden, het grootst. 
Wellicht houdt dit verband met het meer geïsoleerde bestaan van vrouwen in 
vergelijking tot mannen, hetgeen mogelijk een inkapseling van islam in de hand werkt. 
Een tweede verschil is waarneembaar bij de andere twee categorieën. Schriftuurlijke en 
liberale vrouwen keren zich tegen het viricentrisme dat de Marokkaanse islam 
kenmerkt. Voor schriftuurlijke vrouwen is dit een bijgevolg van hun streven naar een 
meer letterlijke en daarmee meer zuivere islam, voor liberale vrouwen is meer ruimte 
voor vrouwen een expliciet streven op zichzelf. Deze invulling is specifiek voor 
vrouwen. Het zou interessant zijn om te zien hoe mannen hier tegenaan kijken maar 
daarvoor is verder onderzoek noodzakelijk. 
Voor dit moment concludeer ik dat de oemma voor de moeslima's verschillende 
betekenissen heeft. Of zij zich vooral op de Marokkaanse gemeenschap in Nederland 
en/of Marokko richten, of ook op de grotere groep van gelovigen, eventueel in vroeger 
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tijden, steeds heeft oemma ook een symbolische waarde. In overeenstemming met hun 
ervaringen als moslimmigrantes interpreteren zij de oemma op een manier die aansluit 
bij hun praktizering van islam in Nederland. Juist doordat oemma uiteenlopende 
betekenissen draagt, verenigt het gelovigen met diverse geloofsstijlen en fungeert onder 
meer als symbool van islamitische eenheid, tauhied. 
Noten 
1. Uitzondering op deze betekenis vormt soera 16:121 waarin oemma betrokken wordt op het individu Ibrabiem 
(Abraham). 
2. Voor Mohammed zouden Noeh (Noach), Loet, Isma'iel, Moesa (Mozes), Sjoe'aib, Hoed, Salin en Isa (Jezus) naar 
hun oemma zijn gezonden (Wagtendonk 1987b: 121). 
3. Deze constatering doet niets af aan het gegeven dat de rechtspositie van vrouwen na invoering van de islamitische 
wetgeving beter was dan die in de voorafgaande periode. Voor discussies omtrent de status van vrouwen in de vroege 
islam zie onder meer Abbott (1942), Waddy (1980), Minai (1981), Al-Hibn (1982), El-Saadawi (1982), Freijer 
Stowasser (1984) en Smith (1985). 
4. Ook in Marokko wordt hetgeen dat andera ts eerder als niet-islamibsch dan als met-Marokkaans benoemd 
(persoonlijke communicatie Marjo Buitelaar, zie ook Buitelaar & Motzki 1993). 
5 Het laatste decennium lijkt dit voor moslims anders te worden. Zie onder meer de paragraaf over de Tweede 
Golfoorlog. 
6. Christin is een term die mijn gesprekspartners gebruiken. Het is ook ABN voor christenvrouw. In bet dagelijks 
taalgebruik hoor ik Nederlanders de term met veel bezigen maar bij Marokkaanse vrouwen is deze populair. Wellicht 
heeft dit met hun taalachtergrond te maken. Overeenkomstig de maatschappelijke verhoudingen tussen de genera 
onderscheidt men ш bet Arabisch 'vrouwelijke' en 'mannelijke' woorden en vormen van werkwoorden. Deze 
dichotomie zetten de vrouwen schijnbaar door in het Nederlands dat zij spreken, christin (vrouwelijk) ter 
onderscheiding van christen (mannelijk). 
7. Kort nadat ik deze passage op papier had gezet, las ik de volgende opime in een ingezonden brief in de Vlaamse 
krant De Standaard (2 juli 1993): 'Als immigranten uit de Maghreb en Turkije echt deel willen uitmaken van de 
westerse wereld, zullen zij onvermijdelijk hun islamitische wortels moeten doorsnijden. Zoals de Duitsers pas een 
plaats in Europa konden verwerven nadat zij hun nationaal-socialistische wortels hadden doorgesneden. Zoals de 
Oosteuropese volkeren zich eerst moesten losmaken van het kommunisme De islam is een archaïsch overblijfsel uit 
de zevende eeuw, dat sindsdien met meer is geëvolueerd. Even archaïsch als slavernij, feodaliteit of de opvatting 
dat de aarde een platte schijf is. Volkeren die zich daaraan blijven vastklampen zijn gedoemd tot isolement, 
achterlijkheid en vijandschap met de westerse wereld. En dat geldt ook voor de migranten". 
8. Wellicht zegt hun onbekendheid met Pasen meer over de marner waarop wij Nederlanders met Pasen omgaan 
en daar ruchtbaarheid aan geven dan over de interesse van migrantes voor deze christelijke feestdag Daar komt bij 
dat het idee van een tussentijdse wederopstanding hen vreemd is Moslims brengen dit concept uitsluitend ш verband 
met de Dag des Oordeels 
9 Voor de betekenis van hoofddoeken en kleedpatronen in het algemeen zie hoofdstuk 6. 
10. Voor een bespreking van qaraba (nabijheid) en van vriendschap zie hoofdstuk 5. 
11. Zo was het voor een voorman van de (toenmalige) Centrum Partij met voldoende om het ntueel slachten door 
moslims aan te duiden als 'animale holocaust', maar meende hij zijn woorden kracht te moeien bijzetten door een 
varkenskop in een moskee te werpen Naast provocaties waren er ook vernielingen, in 1986 werd een bom geplaatst 
bij een moskee in Deventer; in datzelfde jaar werden er vernielingen aangericht in een Turkse sociaal-culturele ruimte 
m Delft, in 1987 werd brand gesticht in een moskee in Den Haag; in 1989 werden in Eindhoven vernielingen 
aangericht bij de nieuwe moskee; en in 1991 werd in Nijmegen brand gesticht in het gebouw dat een islamitische 
school zou gaan huisvesten. Dit zijn slechts enkele voorbeelden. 
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12. Op 9 september 1991 hield BoUcestein een rede op een bijeenkomst van de Liberale Internationale m Luzern. 
In die rede en daaropvolgende toelichting in de media stelde hij onder meer vast. "de islam is met alleen een religie, 
het is een manier van leven. Daarmee staat hij haaks op de liberale scheiding van kerk en staat. Veel islamitische 
landen kennen nauwelijks vrijheid van meningsuiting. De Salman Rushdie-affaire is misschien een extreem geval 
maar maakt wel duidelijk hoezeer wij op dit gebied van elkaar afwijken" (NRC Handelsblad, 10 september 1991). 
Daarbij gaat hij gemakshalve voorbij aan het gegeven dat de overgrote meerderheid van islamitische organisaties ш 
Nederland zich distantieerden van het door Iraanse leiders uitgesproken doodvonnis, en dat in krachtige termen 
veroordeelden. Ook met betrekking tot de oemma oordeelde BoUcestein weimg intelligent. "En onlangs hoorde ik 
een imam op de Nederlandse televisie zeggen dat moslims overal ter wereld één natie moeten vormen. Wat betekent 
dat ? Is dat een loyaliteit die uitgaat boven het Nederlanderschap?" (NRC Handelsblad 12 september 1991). Met 
betrekking tot het beladen thema 'vrouwen en islam' zocht hij steun bij Nederlandse vrouwen. "Ik vermoed dat de 
meeste Nederlandse vrouwen mijn mening delen want de wijze waarop vrouwen worden behandeld ш de wereld van 
de islam is een smet op het blazoen van die cultuur" (de Volkskrant, 12 september 1991, mijn accentueringen). 
13. In de pers volgden onmiddellijk vermengende reacties Een woordvoerder van de UMMON (Urne van 
Marokkaanse Moslim Organisaties in Nederland) beargumenteerde dat BoUcestein "het islamitisch geloof en de 
cultuur van de immigranten door elkaar haalt" (de Volkskrant, 10 september 1991), een diagnose die onder meer 
door Siep Stuurman werd onderschreven: "BoUcestein verwart religie, nationaliteit en cultuur" (de Volkskrant, 21 
september 1991). 
14. Dergelijke fricties zijn met beperkt tot vrouwenorganisaties. Landman heeft diverse voorbeelden gedocumenteerd 
van moskeeveremgingen waar het ideaal van eenheid is opgeofferd aan de praktijk van verschillen tussen 
Marokkaanse en Turkse gelovigen, bijvoorbeeld in Nijmegen (1992:44-47). 
15. Voor meer informatie betreffende magie zie hoofdstuk 3 Overigens wordt daarvan wel melding gemaakt ш de 
koran. 
16. De schrift, en het daarvan afgeleide schriftuurlijk, zijn christelijke termen die verwijzen naar het heilige Schrift 
(de bijbel). In deze dissertatie zal ik de term op analoge wijze hanteren ш verwijzing naar de koran. 
17. Deze onderwaardering van bet Berbers vinden we ook terug bij themabijeenkomsten in Vrouwencentra, waar 
zelden een tolk wordt uitgenodigd voor de Berbers-sprekende participantes. Ook het Onderwijs ш Eigen Taal en 
Cultuur (OETC) wordt veelal in het Marokkaans-Arabisch verzorgd terwijl dat voor een deel van de Marokkaanse 
kinderen een vreemde taal is. 
18. Deze activiteiten kunnen verschillen. In andere Marokkaanse gemeenschappen in Nederland (bijvoorbeeld in 
Nijmegen) bezoeken de vrouwen wel de moskee, bijvoorbeeld voor gebed of koranlessen). 
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3 Tahaara 
Moeslima's over reinheid 
In het vorige hoofdstuk is gebleken dat Marokkaanse migrantes met behulp van sabr de 
islamitische identiteit afbakenen. Om te begrijpen waarom juist volharding voor hen zo 
belangrijk is, moeten we stilstaan bij de betekenis die reinheid als islamitisch concept 
voor hen heeft. 
Tahaara (reinheid) is van groot belang voor moslims. Het vormt een voorwaarde 
voor deelname aan islamitische rituelen zoals het gebed of de vasten, en een 
praktizerend moeslima besteedt een aanzienlijk deel van haar tijd aan deze religieuze 
vereiste. In Nederland wordt reinheid evenwel anders georganiseerd dan in Marokko. 
Er zijn hier bijvoorbeeld nauwelijks geschikte badhuizen voor vrouwen. Daarmee 
komen Marokkaanse gebruiken en visies ten aanzien van reinheid ter discussie te staan. 
Ik zal in dit hoofdstuk discussies uitwerken over de associatie van onreinheid met 
vrouwelijkheid, over koranlezen tijdens onreine perioden, over het potentieel 
verontreinigend contact met Nederlandse vrouwen en over de betekenis van het badhuis 
als plaats van rituele reiniging. 
In de wijzen waarop de bij het onderzoek betrokken vrouwen over reinheid spreken, 
benadrukken zij niet zozeer de 'staat' van reinheid (zie Tritton 1987) maar accentueren 
het procesmatige karakter van de reiniging. In het verlengde daarvan presenteer ik 
tahaara hier als een doorlopend proces van reinheid-verontreiniging-onreinheid-
reiniging-reinheid etc. In de verschillende fasen van dit proces nemen moeslima's 
wisselende posities ten opzichte van elkaar in. Echter, alvorens daar op in te gaan, 
begin ik dit hoofdstuk met een korte schets van de islamitische doctrine van reinheid. 
3.1 Islamitische doctrine van tahaara 
"Reinheid is het halve geloof' zou de profeet gezegd hebben (Tritton 1987:608). Dat 
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deze uitspraak tot op heden overgeleverd werd, getuigt van het belang dat moslims aan 
reinheid hechten. Voor praktizerende gelovigen vormt het streven naar reinheid een 
constante preoccupatie omdat islamitische rituelen uitsluitend geldig zijn wanneer deze 
in reine toestand worden uitgevoerd. In de koran en hadieth (Tradities) is dan ook 
nauwkeurig vastgelegd welke handelingen in onreinheid resulteren en hoe deze 
opgeheven moet worden. 
In de geschriften worden twee gradaties van religieuze onreinheid onderscheiden 
die corresponderen met twee manieren van reiniging. Beide zijn verbonden met 
substanties die de lichaamsgrenzen overschrijden. Om te beginnen de 'grote' onreinheid 
(djanaabai. Deze wordt veroorzaakt door ejaculatie, sexuele gemeenschap, menstruatie 
of bevalling. Ook vóór het aanvaarden van de islam en na overlijden verkeert men in 
deze staat van onreinheid. Reiniging geschiedt door middel van de zogenaamde grote 
wassing (roes!) waarbij het gehele lichaam, inclusief de haren, nat wordt gemaakt, 
schoon gewreven en gewassen. Daarnaast ontstaan 'kleine' onreinheden fliadaat as-
sabielien) door contact met bijvoorbeeld urine en ontlasting, vuil en bloed uit wonden, 
of bloed en vuil dat vrijkomt bij aderlatingen, of contact met wijn, varkens, honden en 
dode lichamen. Deze kunnen verholpen worden door een zogenaamde kleine wassing 
fwoedoe) die bestaat uit het driemaal wassen van de handen, de armen tot de ellebogen, 
het hoofd en de voeten. De woedoe dient voor elk van de vijf dagelijkse gebeden te 
worden uitgevoerd, bij voorkeur met stromend water maar waar dat niet voorhanden 
is mag ook zand of een steen worden gebruikt.1 
Maar reiniging mag geen mechanische handeling zijn. Het dient vooraf te worden 
gegaan door een intentie (nieja) en gepaard te gaan met gedachten aan God en speciale 
gebeden. Daarmee krijgt reiniging een expressieve, symbolische betekenis ter 
onderscheiding van een alledaagse wasbeurt. Religieuze reiniging is ritueel. Dit blijkt 
onder meer uit de holistische visie die ten grondslag ligt aan de vier stadia die theologen 
in het proces onderscheiden: ten eerste dient het lichaam gereinigd te worden van vuil; 
vervolgens dienen de leden (van de oemma, yb) gereinigd te worden van overtredingen; 
dan dient het hart gereinigd te worden van slechte verlangens; en, tenslotte, dient de 
geest gereinigd te worden van alles dat niet God is (Tritton 1987:608). 
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3.2 Reinheid 
Met de woorden zonder reinheid is geen islam vat Al-Hazja de centrale betekenis van 
reinheid samen. Ze verwoordt hiermee de opvatting van de meeste moslims. Ook 
Nasiha benadrukt in islam, je moet altijd rein zijn. 
Veel van mijn gesprekspartners spreken over reinheid als over een schoon lichaam. 
Farida stelt bijvoorbeeld dat menstruatie haar vies maakt. Pas wanneer zij zich op 
bepaalde manier heeft gewassen, wordt zij weer rein. Van de kerngroep wijst alleen 
Zohra expliciet op de expressieve dimensie van reinheid: reinheid is iets van het geloof. 
Is niet alleen lichaam, is ook gehoorzaam aan God. In hun gedrag tonen evenwel alle 
gesprekspartners dat reinheid niet alleen iets van het lichaam is maar ook van de geest. 
Zij ervaren het streven naar reinheid als een zichtbaar bewijs van hun gehoorzaamheid 
aan God, meer in het bijzonder als bewijs van het vermijden van zondige gedachten en 
gedrag. Nasiha refereert daarbij aan de letterlijke betekenis van 'islam' als 
onderwerping aan God's wil (zie J.Jansen 1987:171). 
De uitdrukking 'zonder reinheid geen islam' is ook letterlijk bedoeld want alleen 
in reine toestand (van lichaam en geest) mogen de moeslima's religieuze rituelen 
uitvoeren. Al-Hazja legt bijvoorbeeld uit dat wanneer zij niet rein is, zij niet mag 
bidden of een moskee betreden, niet de koran mag aanpakken of lezen, geen 
koranverzen mag reciteren, niet mag vasten, geen begraafplaats mag betreden en geen 
badhuis, en evenmin de pelgrimstocht naar Mekka mag ondernemen. Alleen reine 
moslims mogen zich tot God wenden en kunnen hopen op bescherming van de engelen. 
Het is dus zaak, zo concludeert Al-Hazja, om te zorgen dat je rein blijft. 
Proper 
Al-Hazja gebruikte bij haar aansporing tot reinheid het Marokkaanse nqie (schoon) en 
moesich (vuil). Net als in Marokko wordt tahaara gereserveerd voor een bijzondere 
reiniging in de vorm van een besnijdenis (vgl. Buitelaar 1991:80). In het Nederlands 
gebruiken de vrouwen die ik sprak afwisselend schoon en rein of vuil en onrein. 
Daarmee is de betekenis echter niet inwisselbaar. Het verschil tussen beide is gelegen 
in de religieuze connotatie. Vies en schoon zijn alledaags terwijl onrein en rein 
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bovennatuurlijke consequenties hebben. De betekenissen liggen evenwel in eikaars 
verlengde zoals W.Jansen vaststelt: 
"Being clean does not make one pure, but purity cannot be attained 
without cleanliness. Cleanliness refers to the state of a person in the 
physical domain, purity refers to this same state in the religious, social 
and magical domain" (1987:49). 
In het Nederlands gebruiken veel vrouwen de term proper naar analogie van het 
Franse propre. Daarmee beschrijven zij zowel hetgeen 'rein, net en zindelijk' is als de 
'juiste, correcte manier' om dat te worden. Deze laatste betekenis verwijst naar het 
consequent scheiden van vuil en schoon en van onrein en rein om besmetting van het 
reine te voorkomen. 
Dat scheiden van reine en onreine zaken houdt nooit op en vereist veel geduld, 
aldus Yamina. In het dagelijks leven zijn het de vrouwen die verantwoordelijk zijn voor 
het huishouden, de verzorging van de kinderen en hun echtgenoot. Zij wassen en 
verschonen babies, verzorgen zieke kinderen en maken het toilet schoon. Terzelfdertijd 
zijn zij ook verantwoordelijk voor het eten dat op tafel komt en de kleren die man en 
kinderen dragen. Vanwege deze combinatie van taken is het voor hen belangrijk om in 
alledaagse situaties te laten zien dat zij vuile en schone zaken niet met elkaar in contact 
brengen. Zo vertelde Tleitmes dat ze nooit bij een vrouw zou eten die niet regelmatig 
in haar bijzijn de handen wast. En Al-Hazja sprak haar afkeuring uit over een groep 
oudere vrouwen die ze op een verlovingsfeest had getroffen: de armen van de pols tot 
de elleboog behangen met gouden armbanden maar geen geld om deodorant te kopen.2 
Een ander voorbeeld vormt het strenge toezicht van moeders op het kledinggedrag van 
kinderen. De kleren moeten schoon en heel zijn. Toen bijvoorbeeld Farida's jongste 
zoon voor de derde dag zijn favoriete maar inmiddels smoezelige trainingspak aan wilde 
naar school, verbood Farida hem dat. Maar hij weigerde iets anders aan te trekken, 
waarop hij een pak slaag kreeg. Toen ook dat niet hielp, werd hij die dag thuis 
gehouden. Farida wilde niet het risico lopen om voor een slechte moeder te worden 
aangezien die haar kind niet proper verzorgde. 
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Rein, reiner, reinst 
Deze publieke manifestaties van proper gedrag zijn zo belangrijk omdat reinheid 
gebruikt wordt ter onderscheiding en hiërarchisering van moeslima's onderling. Zij 
wijzen in dit verband niet alleen op participatie in religieuze rituelen maar ook op de 
inherent positieve kwaliteit van reinheid. Uit onze gesprekken bleek dat vrouwen 
gedurende drie perioden in hun leven reiner zijn dan anders: wanneer zij nog maagd 
zijn; wanneer zij zwanger zijn; en na de hay, de pelgrimstocht naar Mekka. 
Jonge meisjes worden met reinheid geassocieerd omdat zij volgens de vrouwen 
gesloten zijn. Gesloten, dat wil zeggen onbevlekt, onschuldig met jongens en sex en zo, 
giechelt Nasiha. De meisjes ontlenen hun reine status aan hun maagdelijkheid. Bint 
betekent zowel meisje als maagd. Wanneer zij gaan menstrueren, en potentiële moeders 
worden, worden de meisjes voor het eerst met een 'grote' onreinheid geconfronteerd 
en moeten voor het eerst de roesl uitvoeren. Daarmee wordt hun reinheid aan strikte 
grenzen gebonden. Er worden tevens voorwaarden aan gesteld: teneinde hun reinheid 
te behouden mogen zij hun ontwakende sexualiteit niet praktizeren. In dezelfde periode 
worden meisjes aangespoord om met de vasten aan te vangen. Zoals Zohra eerder 
opmerkte, traint hen dat in gehoorzaamheid aan God en in zelfbeheersing. 
De reinheid van jonge meisjes berust op hun maagdelijkheid. Van volwassen, 
gehuwde vrouwen wordt juist sexuele activiteit verwacht en in de regel verliezen zij hun 
reine status. Zwangere vrouwen vormen hierop een uitzondering. Het kind dat zij 
dragen, verraadt hun sexuele activiteiten en roept inderdaad associaties met onreinheid 
op. Maar de baby wordt als een Goddelijke zegen gezien en zo wordt de zwangere weer 
met reinheid verbonden. 
Voor de vrouw zelf betekent de zwangerschap bovendien een periode waarin zij 
religieuze activiteiten niet telkens hoeft te onderbreken omdat zij door menstruatie 
tijdelijk onrein is. Buitelaar merkt dan ook op dat zwangere vrouwen in Marokko 
gewoonlijk doorvasten "aan één stuk zoals mannen doen" (1993:112). Veel vrouwen 
vertelden ook mij trots hoe zij, soms enkele malen achter elkaar, de vasten niet hoefden 
te onderbreken. Zelfs Farida, die zich tijdens haar laatste zwangerschap vaak niet lekker 
voelde, had toch meegevast en zo veel punten verzameld.3 Moenia is de enige van de 
circa zeventig participantes die ik, toen zij zwanger was, tijdens de ramadan kleine 
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hoeveelheden heb zien eten en drinken. Haar arts had haar ervan overtuigd dat beter 
was voor de baby en voor haarzelf. Hoewel het zwangere vrouwen volgens de officiële 
doctrine is toegestaan om de vasten om gezondheidsredenen te verbreken, werd Moenia 
door de andere vrouwen sterk bekritiseerd om dat gedrag dat zij te makkelijk vonden. 
Na deze periode van relatieve reinheid worden zwangeren door het baren onrein 
waarvan zij zich na 40 dagen door een 'grote' reiniging herstellen. De lange periode 
van onreinheid en het eerste gezamenlijke rituele bad met de baby markeren de 
terugkeer tot het alledaagse leven als nieuwe moeder. 
Naast maagden en zwangere vrouwen worden ook pelgrims met reinheid 
geassocieerd. In het algemeen worden mensen die dichter bij God staan, zoals de 
profeet en zijn afstammelingen, waaronder de Marokkaanse koning, als reiner gezien 
dan anderen. De pelgrimstocht heeft ook haya's dichter bij God gebracht. Na terugkeer 
wordt deze status gesymboliseerd in de titel al-haya en de witte kleding die zij dragen. 
In islamitische culturen wordt wit geassocieerd met reinheid. 
Tijdens de hay' worden de pelgrims gezuiverd van hun zonden en keren terug met 
de intentie om zo rein mogelijk te leven. Mijn gesprekspartners achten dat alleen 
haalbaar op latere leeftijd. Ook de hoge kosten van de pelgrimage dragen ertoe bij dat 
veel pelgrims ouder zijn. In termen van sexualiteit betekent dit dat de meeste vrouwen 
de pelgrimstocht waarschijnlijk pas na hun menopauze ondernemen. Zij worden dan niet 
langer geplaagd door menstruatie en men verwacht van hen dat ze dan ook niet langer 
sexueel actief zijn, zodat hun intentie voor reinheid kan worden nageleefd. Al-Hazja 
bijvoorbeeld, uit mijn onderzoeksgroep, is twee keer naar Mekka geweest nadat zij 
weduwe was geworden. Dit leven zonder man versterkt haar geloofwaardigheid als 
haya. 
Wat maagden, zwangeren en haya 's gemeen hebben is enerzijds hun associatie met 
reinheid en anderzijds hun dissociatie met verontreinigende aspecten van sexualiteit. 
Vanuit hun levensloop beschouwd, kunnen individuele vrouwen meer en minder reine 
perioden verwachten: meer aan het begin en aan het einde van hun leven en minder 
gedurende de periode van vruchtbaarheid daar tussenin. In verhouding tot andere 
vrouwen verschuiven hun posities. Wie de ene periode meer rein is, is het in een 
volgende minder terwijl dan een ander reiner is. Deze dynamiek doorkruist blijvende 
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aanspraken op religieuze autoriteit die gebaseerd zijn op een reine status. Met 
uitzondering wellicht van hay a's voor wie reinheid meer duurzaamheid kan betekenen. 
Zonder reinheid geen islam 
Reinheid structureert niet alleen de relaties tussen moeslima 's onderling maar ook die 
tussen moslims en niet-moslims. De vrouwen die ik sprak beschouwen reinheid als een 
wezenlijk kenmerk van de islamitische cultuur. In hun ogen zijn moslims reiner dan 
christenen en daarmee betere gelovigen. Niet alleen slagen christenen er minder goed 
in om reine en onreine zaken te scheiden of contact met onreine substanties te 
vermijden, volgens mijn gesprekspartners hebben ze ook niet de intentie, de nieja, om 
dat te doen. 
Door deze laksheid voelen de moeslima 's zich gedwongen om sacrale objecten en 
ruimtes van christenen/Nederlanders af te schermen. Zo mocht ik Fadila's koran niet 
aanraken omdat, zo zei ze later, ik ongesteld zou kunnen zijn of me misschien niet op 
de juiste manier zou hebben gewassen. En toen ik in Brabant een islamitisch centrum 
bezocht, werd ik uitvoerig rondgeleid in de bibliotheek en de les- en ontmoetingsruimtes 
maar mocht de wasplaats en gebedsruimtes niet betreden.4 Net zoals bij Fadila's koran, 
kon kijken geen kwaad maar fysiek contact wel. Dit onderstreept de expliciete invulling 
van reinheid in lichamelijke termen. 
3.3 Verontreining 
Reinheid is volgens de bij het onderzoek betrokken vrouwen geen permanente 
gesteldheid maar een periode in het reinigingsproces. Het wordt teniet gedaan door 
contact met als onrein geclassificeerde substanties en moet steeds opnieuw worden 
verworven. Nasiha legt bijvoorbeeld uit: Als je ongesteld bent. Dan mag je ook niet 
bidden of zo. En dat hoefje ook niet in te halen. Of als je naar de w.c. bent geweest. 
Of als je een luchtje hebt gelaten ... En Fadila vult aan: Als je sexuele contacten hebt 
gehad, als je ongesteld bent. Mag ook niet de koran pakken en bidden als je ongesteld 
bent. En vasten niet. En als je iets gedroomd hebt. Ja, ah je gedroomd hebt over iets 
dat sexueel is, dan moetje wel douchen voordatje gaat bidden. Bijvoorbeeld tijdens de 
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ramadan mag je geen sexueel... Overdag, hè. Overdag niet. Maar ja, goede mensen 
doen eigenlijk tijdens de ramadan niet. Nee, hele maand niet. Ook ah je een vriend 
hebt, dan mag je daar niet overdag mee uitgaan. ...En verder alcohol en zo, en 
varkensvlees, is ook haraam (verboden, yb). 
Wat mij bij deze uitspraken opvalt, is de terminologie. In het Marokkaans laten 
sexuele bewoordingen weinig aan duidelijkheid te wensen over. Zelfs voor een 
antropologe die de taal niet volledig beheerst, zijn deze door de ondersteunende 
handgebaren goed te begrijpen. Maar in het Nederlands blijven verwijzingen naar 
sexualiteit en stoelgang in de lucht hangen of gebruiken de vrouwen eufemismen. 
Wellicht beheersen zij het Nederlands niet voldoende om preciezer te kunnen 
formuleren. Maar naar mijn mening speelt ook mee dat het Nederlands voor hen de taal 
is van contacten met 'de ander' terwijl het Marokkaans of Berbers voor velen de taal 
is van qarabijjien, of intimi. In de regel worden sexuele aangelegenheden alleen met 
de laatsten besproken. 
Uit hun gedrag blijkt dat de moeslima 's zondige gedachten en zondige handelingen 
ook als verontreinigend beschouwen. Fadila's verwijzing naar sexuele dromen wijst hier 
bijvoorbeeld op. Dergelijke gedachten en gedrag impliceren een schending van God's 
regels. Maar wanneer de vrouwen over verontreiniging spreken, benadrukken zij de 
lichamelijke dimensie. Zij verwijzen in dit verband naar voedsel en sexualiteit, meer 
precies naar substanties die de lichaamsgrenzen overschrijden: zaken die nog niet of niet 
langer tot het lichaam behoren maar daar wel deel van gaan uitmaken of van hebben 
uitgemaakt. Kortom, substanties die niet een duidelijke plaats hebben en daarmee 
volgens Douglas (1966) matter out of place zijn. Deze dubbelzinnigheden vormen 
dikwijls het onderwerp van rituelen. Wat tot meerdere categorieën behoort, verbindt 
zaken die gescheiden dienen te zijn en verstoren zo de ordening die mensen in hun 
omgeving aanbrengen. Door dergelijke ambigue zaken met ritueel te omkleden, krijgen 
ze een eigen plaats in de ordening en kan de scheiding van categorieën hersteld worden 
(zie Douglas 1966; van Gennep 1960; Turner 1969 en 1974).5 
Deze redenering maakt aannemelijk waarom lichaamsoverschrijdende substanties 
door mijn gesprekspartners als verontreinigend worden gezien: zij brengen samen wat 
gescheiden behoort te blijven. Douglas (1966:128) wijst er daarnaast op dat een 
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dergelijke focus op lichaamsgrenzen een preoccupatie met gemeenschapsgrenzen 
verraadt. Het menselijk lichaam staat in rituelen symbool voor de samenleving. Hieruit 
volgt dat (verontreiniging een onderscheid tussen 'wij' en 'zij', tussen oemma en niet-
moslims onderstreept. Leach (1983:118) heeft er in dit verband op gewezen dat 
voedselbereiding, sexuele conventies en lichaamsbedekking bij uitstek thema's zijn 
waarmee groepen mensen zich van dieren en van elkaar onderscheiden. De manier 
waarop 'wij' eten, vrijen en ons kleden geldt als normaal terwijl de manieren waarop 
anderen dat doen abnormaal geacht worden. Voor de moeslima's die ik sprak bleek 
sexualiteit en voedsel verontreinigend. De manier waarop zij daarmee omgaan, 
onderscheidt hen naar eigen zeggen van niet-moslims.6 
Verontreiniging is volgens mijn gesprekspartners niet te vermijden. Het maakt deel 
uit van het leven van alledag. In huis, op straat en ook zelf, eigen lichaam, aldus 
Yamina. Maar om de negatieve gevolgen te beperken, moet verontreiniging beheerst 
worden, dat wil zeggen aan islamitische regels worden gebonden: aan de regels van 
God. In het verlengde van het accent op lichamelijkheid wordt deze beheersing door de 
vrouwen uitgelegd als zelfbeheersing. Nasiha: zelfbeheersing is heel belangrijk 
natuurlijk. Daarom is de ramadan ook. Niet dat als je hebt honger dat je gaat eten 
maar datje eigen kunt beheersen. Je mag ook geen sexueel contact. De ramadan is met 
name daarvoor: zelfbeheersing krijgen. Beheersing en geduld. 
De (veront)reinigingsregels zijn vastgelegd in de islamitische doctrine. Maar de 
betekenissen die moeslima's daar in hun dagelijks bestaan in Nederland aan verbinden, 
wijken daar enigzins van af. Als voorbeeld zal ik hier de discussie over de relatie tussen 
genus en verontreiniging samenvatten, en de conclusies die vrouwen daar met 
betrekking tot hun praktizering aan verbinden. 
Voor wat sexualiteit betreft, wordt contact met bloed en sperma door de vrouwen 
die ik sprak het meest verontreinigend geacht. Farida verklaart: Nou ja, ik had 
menstruatie, ik mag niet vasten. Nou ja, eh, vies. Eigenlijk moet heel goed schoon. Mag 
ook niet vasten als heb jij iets met jouw man gedaan. Moet eerst wassen. Goed wassen. 
Ik weet niet precies hoe maar ik doe ongeveer, bijna. En dat moet altijd helemaal goed 
schoon. En dan pas mag jij vasten. Heb jij niet goed gewassen en heb jij wel gevast dan 
is niet goed ... als jij hebt contact gehad met jouw man. 
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Dit betekent dat verontreiniging voor vrouwen anders uitwerkt dan voor mannen. 
Zohra: Reinheid, dat is belangrijk. Dat is verplicht in islam. Maar vrouwen moeten het 
vaker doen dan mannen. Maar is voor allebei hetzelfde. Vooral door menstruatie en het 
baren van kinderen verkeren vrouwen vaker en langer in een situatie van 'grote' 
onreinheid dan mannen. En door de maatschappelijke taakverdeling komen vrouwen ook 
vaker in aanraking met 'kleine' verontreinigingen. Vrouwen moeten zo in hun streven 
naar reinheid meer hindernissen overwinnen dan mannen: zij zijn vaker onrein en 
moeten zich vaker reinigen. Bovendien moeten zij hun rituele verplichtingen daarom op 
andere momenten volbrengen, hetgeen vaak meer moeite kost. Farida stelt dat vrouwen 
daarom extra inspanningen moeten doen om hetzelfde krediet op te bouwen als mannen: 
Als zij menstrueert, als zij is ongesteld dan mag zij wel eten maar na de ramadan moet 
het ingehaald worden. En als je niet inhaalt dan is alles watje gedaan hebt voor niks 
gedaan. Dus die 21 dagen datje vast zijn niks waard ah je die zeven dagen later niet 
meer vast. De meeste participantes vinden het vanzelfsprekend om gemiste dagen later 
in te halen maar het kost wel extra moeite. Yamina: Het is niet hetzelfde. In de 
ramadan vast iedereen, doe je het samen. Maar alleen later is soms moeilijk (zie ook 
Brons 1990:111-112). 
De behoudende vrouwen die ik sprak zien hun praktizering als gevolg van 
dergelijke onderbrekingen als minderwaardig aan die van mannen. Opnieuw in 
verwijzing naar de ramadan merkt bijvoorbeeld TCeitmes op dat vrouwen vaak winterse, 
korte dagen gebruiken om de gemiste dagen in te halen. Daarmee maken ze het zich 
gemakkelijker dan mannen die de lange zomermaand hebben volgemaakt.7 En zelfs al 
vasten vrouwen ook lange en warme dagen dan nog acht Tleitmes het zo nu en dan een 
dag vasten minder zwaar dan een volledige maand aan één stuk. Aangezien vastendagen 
buiten de ramadan volgens haar minder goed te controleren zijn, acht zij het 
twijfelachtig dat vrouwen hun dagen inhalen. Ook Yamina is wat sceptisch over de 
inhaalactiviteiten van vrouwen en concludeert in ieder geval dat mannen betere moslims 
zijn: meer volledig. Deze visie sluit nauw aan bij de door Buitelaar in Marokko 
opgetekende interpretatie van de vasten, waarin 
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"no matter how strong a woman's faith might be, her performance of the 
fast is always inferior to that of men, who are not restricted by 
physiological incumbrances" (1991:89). 
Met deze interpretatie tonen behoudende vrouwen zich strikter dan de leer, waarin 
substanties onrein worden geacht en niet personen. Maar deze participantes menen dat 
vrouwen van nature minder rein zijn dan mannen. Deze overtuiging zet hen ertoe aan 
om extra religieuze taken te verrichten zoals bidden, vasten of aalmoezen uitdelen, om 
de achterstand op mannen te compenseren. 
Gesprekspartners met een schriftuurlijke geloofsstijl betwisten deze associatie van 
vrouwen met onreinheid. Zo ontkent bijvoorbeeld Zohra dat vrouwen verantwoordelijk 
zijn voor onreinheid ten gevolge van menstruatie. Aangezien menstruatie door vrouwen 
niet te beheersen is, mag dit in haar ogen niet doorwerken in de waardering van hun 
religieus gedrag: dat is eigenlijk de natuur van de vrouw. Dat is de natuur. Daar kan 
zij eigenlijk niks aan doen. God heeft ons deze natuur gegeven. En ook datje niet hoeft 
te vasten ah je ongesteld bent. Maar dat betekent niet datje niet meer moslim bent als 
je ongesteld bent! Dan ben je niet minder moslim of slechtere moslim. Dat is niet zo. 
(...) Het is eigenlijk een soort pauze dat God aan vrouwen geeft. Want een vrouw heeft 
meer natuurlijke activiteiten dan een man. Die kan kinderen krijgen. Ook Nasiha wijst 
de associatie van vrouwen met onreinheid van de hand: ІА: hoor ook vaak dat vrouwen 
meer onrein dan mannen ...Ja, ik weet niet. Vrouwen kunnen kind krijgen en mannen 
niet. En dan heb je heel lang bloedverlies en dan ben je onrein. En met ongesteld ook. 
Ja, en ik weet niet waar mannen onrein mee zijn ... Maar het is niet zo dat vrouwen 
meer onrein zijn dan mannen. Daar heeft het niL· mee te maken. Maar periode is 
langer. 
Moeslima 's als Nasiha en Zohra wijzen erop dat de frequentere en langere perioden 
van onreinheid bij vrouwen door God gegeven zijn. Omdat voor Hem alle gelovigen 
gelijk zijn, mogen deze perioden in hun ogen geen weerslag hebben op de waardering 
van vrouwen als moslimse. 
Mijn liberale gesprekspartners gaan zelfs nog een stap verder. Zij ontkrachten niet 
alleen de associatie van onreinheid met vrouwen maar draaien het argument om. Zij 
claimen dat waar verontreiniging door middel van zelfbeheersing vermeden kan worden, 
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vrouwen daar beter in slagen dan mannen. Zo stelt bijvoorbeeld Fadila: vrouwen vaker 
onrein dan mannen? Nee. Mannen meestal. Mannen vaker. Vrouwen zijn geduldiger 
dan mannen: sabr. Ze is machtiger. Meer beheersing. Farida kan zich daar goed in 
vinden en vult aan: Als je hebt sex, hè, en de mannen zij hebben ff en dan moeten ze 
zich wassen. Maar vrouwen is eigenlijk heel anders: een beetje kalmer dan mannen. En 
ja, dan hoeft niet (te reinigen, yb). Als zijn ongesteld of met die, meer niet... Of kus 
of bloed. Meer niet. En ze voegt er met een haar typerend gevoel van humor aan toe: 
omdat het dan een beetje veel wordt. In plaats van onreinheid met vrouwen te 
associëren, verbinden liberale moeslima 's het met mannen die in hun visie over minder 
(zelfbeheersing beschikken. 
Uit deze discussie blijkt dat opvattingen over (verontreiniging niet alleen moslims 
van niet-moslims onderscheidt maar ook moslimvrouwen van moslimmannen (en 
moslim-vrouwen van elkaar). Want hoe zij het verschil in (on)reinheid ook waarderen, 
de moeslima's die ik sprak erkennen dat vrouwen vaker en langer onrein zijn dan 
mannen en dus ook vaker en langer uitgesloten van belangrijke religieuze rituelen en 
contact met God. Dat bij Marokkanen (in Nederland) vooral het vrouwenlichaam als 
onrein geldt, weerspiegelt de dominantie van mannen in deze cultuur. 
3.4 Onreinheid 
Voor de bij het onderzoek betrokken vrouwen betekent onreinheid bovenal uitsluiting. 
Niet alleen mogen zij dan niet bidden, niet vasten, niks, maar ook de communicatie met 
God wordt onderbroken. Nasiha zegt in dit verband: reinheid is heel belangrijk deel van 
islam. Als je niet rein bent dan kun je niks. Dan word je helemaal niet gehoord. 
Wanneer andere gelovigen tijdens gezamenlijke of gelijktijdige rituelen de band met de 
oemma aanhalen, worden menstruerende en zojuist bevallen vrouwen daarvan 
uitgesloten. Zij komen op een ander moment, alleen, hun verplichtingen na. De meesten 
vinden dat vervelend maar het is (nu eenmaal, yb) zo, aldus Yamina. 
Net zoals verontreiniging, vullen mijn gesprekspartners ook onreinheid in eerste 
instantie fysiek in. Dat bleek nog eens toen Fadila mij haar kleine koran wilde laten 
zien, die zij altijd bij zich draagt. Omdat ze ongesteld was, mocht ze het boek niet 
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aanraken en vroeg Zohra het uit haar tas te halen want ik ben niet rein dus ik mag hem 
niet pakken. Vervolgens las ze mij een passage voor terwijl Zohra steeds op het juiste 
moment de pagina's omsloeg. Haar ongesteldheid belette Fadila niet de koran te lezen. 
Alleen aanraken was uit den boze. Zohra bevestigt dat: als je niet rein bent dan mag 
je de koran niet pakken. Wel lezen maar niet pakken. Niet met handen aankomen. Ze 
verklaart dat als volgt: Dal is een heilig boek. Je mag ook niet naar moskee gaan want 
dat is huis van God. Maar lezen wel, en leren. Staat in de koran. Koran is een boek, 
kitaab tahaara, een rein boek. 
Op dit punt wordt de lichamelijke invulling van onreinheid door deze moeslima 's 
strategisch gebruikt. Schriftuurlijke en liberale participantes menen dat uitsluiting van 
onreine vrouwen niet altijd gerechtigd is. In hun ogen is de Marokkaanse islam hierin 
te ver geëvolueerd, volgens Moenia omdat mannen drukken vrouwen onder met islam. 
Zij onderschrijven het verbod de koran aan te raken ten tijde van onreinheid. Maar om 
de koran te lezen, zo redeneren zij, hoefje deze niet aan te raken en daarmee te 
verontreinigen. Zohra, Nasiha, Fadila, Moenia en andere niet behoudende gelovigen 
onderbreken hun studie van de koran dan ook niet wanneer zij menstrueren. 
Deze visie is niet algemeen in de islamitische wereld. In Algerije bijvoorbeeld zijn 
vrouwen van mening dat onreine moslims de koran niet mogen lezen, noch koranverzen 
gebruiken om slechte krachten af te weren of bescherming te verwachten van engelen 
(W.Jansen 1987:52). Maar op basis van koranstudie wijst de Nederlandse moeslima 
Abdus Sattar deze strenge interpretatie van de voorschriften van de hand en illustreert 
haar positie met een anekdote uit de ЛоЛе?й-verzameling van Muslim: 
"In Madina woonde hij (de profeet, yb) met zijn vrouw Aisha in een 
woning pal naast de moskee, die daarmee in verbinding stond. Op een 
dag vroeg hij aan Aisha of zij even zijn gebedskleedje uit de moskee 
wilde pakken. Hierop antwoordde Aisha dat zij menstrueerde (en dus 
ritueel onrein was). De Profeet antwoordde: 'Je menstrueert toch niet 
met je handen?1" (1987:39). 
Deze discussie wordt onder moslims niet op grote schaal gevoerd. De reden is 
gelegen in het vernieuwende karakter ervan. Historisch gezien is het lezen van de koran 
een recente verworvenheid van Arabische vrouwen. De vraag of het lezen van de koran 
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tijdens onreine perioden is toegestaan, wordt ook in Nederland alleen nog maar door 
een kleine groep vrouwen bediscussieerd. Zij achten dit thema echter voor alle vrouwen 
relevant omdat door middel van dergelijke discussies de associatie van vrouwen met 
onreinheid wordt genuanceerd. Wanneer vrouwen de koran ononderbroken kunnen 
lezen, benaderen zij de meer continue geloofspraktijken van mannen en verhogen hun 
status als moslim. Zo onderbouwen de schriftuurlijke en liberale vrouwen die ik sprak 
hun claim voor een gelijkwaardiger lidmaatschap van de oemma. 
Het valt echter op dat terwijl deze discussie gevoerd wordt, de introductie van 
video- en muziekcassettes het taboe van verontreiniging van de koran naar de 
achtergrond doet verschuiven. Ook al staan cassettes vol met koranteksten, zelf worden 
ze niet met reinheid geassocieerd en mogen te allen tijde aangeraakt worden. Wat 
evenwel blijft, is de vraag of moslims in onreine toestand de koranverzen mogen 
reciteren. Behoudende vrouwen spreken zich daar niet over uit maar doen het, voor 
zover ik kon nagaan, niet. 
In Nederland krijgt de besmettelijkheid van onreinheid nog een nieuwe dimensie. 
Aangezien mijn gesprekspartners reinheid aan de oemma verbinden en dientengevolge 
niet-moslims als minder rein beschouwen, dringt de vraag zich op in hoeverre alledaags 
contact met christenen een gevaar vormt voor hun streven naar reinheid, een vraag die 
in Marokko niet zo speelt. 
Daarover ontspon een discussie op een bruiloft die ik bijwoonde. Een aantal 
aanwezigen was van mening dat wanneer een moeslima samen met een christin uit één 
schaal eet of deze een hand geeft, ze zich moet reinigen alvorens de dagelijkse gebeden 
te kunnen uitvoeren. Andere vrouwen vonden dat alleen nodig wanneer de vrouw niet 
christin was: helemaal niks. De meeste vrouwen stelden echter dat het voor hen geen 
probleem was: handen schudden of samen eten zou de reinheid van moeslima's niet in 
gevaar brengen. Farida merkte bij die gelegenheid op dat het Nederlandse moeslima 's 
zijn die zich op zo'n domme manier gedragen. Zij vindt dat overdreven. Op t.v. heeft 
ze eens gezien hoe een Nederlandse moslimvrouw haar hand in de mouw van haar trui 
stak alvorens een mti-moeslima de hand te schudden. Zij doet dat af als onzin en zelfs 
als niet islam. 
Mijn gesprekspartners delen in grote lijnen Farida's mening en hielden staande dat 
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sociaal verkeer met Nederlanders geen problemen oplevert voor het vermijden met 
reinheid. Het is mogelijk dat zij tijdens dergelijke gesprekken mijn gevoelens wilden 
ontzien en het pijnlijk vonden om mij eraan te herinneren dat zij zich, na mij de hand 
geschud of gezoend te hebben, ritueel moeten reinigen. Waarschijnlijk acht ik dat niet. 
Bij andere gelegenheden hadden zij er geen moeite mee om hun veronderstelde 
religieuze superioriteit ten opzichte van mij te uiten en bovendien heb ik nooit 
waargenomen dat vrouwen na lichamelijk contact met niet-moslims zich direct 
reinigden. 
Het lijkt mij waarschijnlijker dat zij feitelijk weinig hinder ondervinden van de 
relatieve onreinheid van christenen. Om te beginnen is niet ieder contact besmettelijk 
en zoenen de vrouwen elkaar onderling, ook wanneer zij onrein zijn. Contact met 
christelijke vrouwen wordt dan ook niet verontreinigend geacht voor de moeslima 's zelf 
maar alleen voor sacrale objecten (bv koran) of plaatsen (bv moskee). Bovendien 
onderscheiden de vrouwen gradaties in onreinheid. Zo achten de meesten het eten van 
varkensvlees meer verontreinigend dan het drinken van alcohol en beschouwen 
christenen van alle niet-moslims als het minst onrein. Vrouwen die dagelijks bidden zijn 
bovendien meer beducht voor onreinheid dan vrouwen van wie niet vijf maal daags 
absolute reinheid verlangd wordt. Tenslotte speelt ook het moment een rol. Tijdens de 
ramadan zijn vrouwen meer gepreoccupeerd met reinheid en gevoeliger voor besmetting 
dan in andere perioden van het jaar (zie Buitelaar 1993:95). 
Niettegenstaande deze nuancering weegt voor mijn gesprekspartners wellicht het 
zwaarst dat rituele reiniging na ieder contact met een christin gewoon niet haalbaar is. 
Voor moeslima 's met minder contacten in de Nederlandse omgeving ligt dat misschien 
anders maar de meeste vrouwen die ik sprak bewegen zich ook in Nederlandse kringen: 
klasgenoten, collega's, buurvrouwen, vriendinnen, kameraden van de kinderen etc. De 
Marokkaanse vormen van sociabiliteit, waarvan lichamelijk contact en samen eten 
belangrijke bestanddelen vormen, worden na verloop van tijd tot hen uitgebreid. 
Wanneer zich meer diepgaande relaties ontwikkelen, worden de Nederlandse vrouwen 
zelfs opgenomen in het quasi-verwantschappelijke netwerk van qarabijjien dat de 
moeslima's verbindt. In deze relaties is geen plaats voor een categorisch onderscheid 
tussen reine moslims en onreine christenen, en de vrouwen 'kiezen' er in de regel voor 
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om deze kwestie te negeren. 
3.5 Reiniging 
Aangezien participatie in islamitische rituelen reinheid vooronderstelt maar 
verontreiniging in het dagelijks leven niet te vermijden valt, vormt reiniging een 
integraal deel van de geloofspraktijken. Zo legt Zohra uit: ah je gaat bidden dûn heb 
je bepaalde manier om te wassen. En gewoon, ah je ongesteld was dan gewoon 
douchen, als je niet bidt. Vrouwen na sexuele contacten ook gewoon douchen. Maar als 
ze gaan bidden dan op een speciale manier: hun rechtse kant beginnen, heb ik gehoord. 
Maar ik denk niet dat alle vrouwen dat doen. Zobida is wat nauwkeuriger in haar 
beschrijving van de procedure. Voor het bidden moetje eerst wassen: handen, mond, 
neus, gezicht en onderarmen (drie keer) dan hoofd (één keer) en dan oren en voeten 
(twee keer). Dan moetje bedoeling doen en dan pas bidden. 
Zohra verwijst naar de 'grote reiniging' terwijl Zobida de 'kleine reiniging' 
beschrijft, maar ze benoemen deze niet als zodanig. Voor deze beide vrouwen uit de 
kerngroep vormt de reiniging een voorbereiding op rituele plichten zoals de vasten of 
het gebed. Maar Nasiha vult het breder in: nou, in islam moetje altijd rein zijn, snap 
je? Het is niet zo van nou ga ik bidden en later ... Wel vooraf voor het bidden, dan 
moet je echt schoon zijn. Maar de islam zegt je moet altijd rein zijn. Dat is om je te 
helpen, snapjel 
Reiniging is voor de participerende vrouwen niet alleen routine maar ook ritueel. 
Zobida gaf dat hierboven al aan met haar opmerking dan moetje bedoeling doen. Met 
'bedoeling' verwijst ze naar de nieja, de intentie waarmee geestelijke onreinheid wordt 
opgeheven. Door deze te verbinden aan lichamelijke reiniging tonen mijn 
gesprekspartners hun bedoeling om zondige gedachten en zondig gedrag te vermijden. 
Zo merkt bijvoorbeeld Zohra op: reinheid is iets van het geloof. Is niet alleen lichaam, 
is ook gehoorzaam aan God. In je lichaam is blijk daarvan. Je ziel en geest hoefje 
natuurlijk niet te wassen. Als je wast dan voel je dat het helemaal schoon is: ook je 
geest. Dan ben je er mee bezig. Daarmee wordt reiniging een expressie van 
gehoorzaamheid aan God. In hun pogingen om onreinheid te beheersen, volgen de 
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vrouwen die ik sprak Zijn regels. En dat vereist veel sabr, is geduld en zei/beheersing, 
zoals Fadila het uitdrukt. 
Deze regels vinden ook navolging in het leven van alledag. Moeslima 's getroosten 
zich grote moeite om daar vuil en schoon te scheiden. Zo zat ik op een middag thee te 
drinken met Farida en haar vriendin Aisja toen Aisja's dochter limonade knoeide op de 
vloer. Haar moeder haalde een doek en maakte de vloer schoon en wilde toen met 
dezelfde doek de handen van het meisje afdoen. Farida protesteerde luidkeels en haalde 
daarvoor een schone doek uit de keuken. Zelf overkwam mij iets dergelijks op een 
bruiloft die ik met Farida bezocht. Ik was naar de w.c. geweest en wilde mijn handen 
in de aangrenzende keuken wassen. Direct sprongen verschillende vrouwen op om me 
dat te beletten en verwezen me naar de juiste plaats om mijn handen te wassen: de 
badkamer. Zij beschouwden mijn handen niet als gewoon vies maar als onrein. Daarom 
mocht ik ze niet reinigen op de plaats waar handen die met alledaags vuil besmeurd 
waren, worden gereinigd. 
Zowel in de alledaagse als in de rituele context leggen de bij het onderzoek 
betrokken vrouwen het accent op wat proper is. In het geval van reiniging is er sprake 
van een overgangssituatie waarin de vrouwen niet langer onrein zijn maar ook nog niet 
rein. Zo'n tussenpositie is potentieel gevaarlijk omdat onrein en rein daar samenkomen 
en het onreine het reine kan besmetten. Om dat gevaar te neutraliseren moet alles op 
de juiste manier worden gedaan. De participantes achten hierbij de hulp van God 
onontbeerlijk. Ze volgen Zijn regels en verbinden zich daaraan met de nieja. 
In Marokko is het badhuis bij uitstek de plaats om zich ritueel te reinigen. De 
inrichting stelt gelovigen in staat om het reine van het onreine gescheiden te houden. 
Hoewel Marokkaanse vrouwen zich veelal terughoudend tonen (baden wordt onder meer 
met reiniging na sexueel contact geassocieerd en het betaamt een vrouw niet om daar 
enthousiast over te spreken), is badhuisbezoek erg populair (Buitelaar 1985, W.Jansen 
1987). Ook in Nederland zijn, veelal voor en door vrouwen, initiatieven genomen om 
badhuizen te vestigen, bijvoorbeeld in Utrecht, Amsterdam en Nijmegen. 
Ik was dan ook verbaasd over de gemengde reacties die het badhuis tijdens mijn 
onderzoek als gespreksonderwerp opriep.' Al-Hazja en andere behoudende vrouwen 
noemen het vooral gezellig met kinderen en vriendinnen. Hele middag samen. Ook eten 
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mee. Zij missen dat in Nederland. Maar de schriftuurlijke en liberale vrouwen die ik 
sprak niet. Deze, meest jongere, moeslima's bezoeken ook in Marokko de hammaam 
(badhuis, yb) niet. Zohra bijvoorbeeld zegt: niet in badhuis, nee. Thuis is beter. Dat 
is eigenlijk nadeel van hammaam: is zo heet. In Marokko ga ik naar douches. Alleen 
in kleine ruimte. Is te heet voor mij, kan ik niet tegen. Maar vrouwen gaan om 
vriendinnen te ontmoeten. Is echt gezellig. En met bruiloften en zo komen ze ook: de 
hele familie van de bruid. Maar eigenlijk is beter om thuis te wassen. Want je gaat naar 
het badhuis en dan zie je al die vrouwen naakt. En eigenlijk mag dat niet. Ze zeggen 
dat eigenlijk niet goed is. Eigenlijk, je moet iets aan laten. Maar de meeste vrouwen 
doen dat niet... Nee, ik vind zelf ook niet prettig. En Farida: Badhuis? Ikke niet, nee. 
In Marokko heb je nu ook alles: douches en alles in huis. Net als hier, is precies 
hetzelfde. Dus je hoeft niet speciaal naar de hammaam. Nee, hoeft niet. Ik mis niet. 
Ikke niet. Loopt voor schut: alles bloot. Die mensen die zien jou zo. Dat wil ik niet. 
Nee. Nee. Nee. Echt waar, loopt voor schut. (...) En ook benauwd. Dan kan ik niet 
meer, ooh. AL· ga jij naar binnen en dan die geuren van die mensen, oei, oei. Douchen! 
en niet meer. Nee, je hebt allemaal verschillend. Ik zie één hokje, ooh. Ik ben één keer 
geweest, nooit meer terug. Benauwd, echt waar. En een beetje donker. En dan zie je 
dat al die mensen zitten naar jou te kijken. O, nee, nee, nee. Ik heb liever thuis. 
Douchen. Makkelijk. En dan ziet mij niemand en dan ben ik schoon. 
Deze vrouwen zeggen dat de hitte en duisternis van het badhuis hen tegenstaan, en 
vooral dat ze zich daar bloot moeten geven. Deze gêne vond ik opvallend aangezien ik 
op talloze andere momenten getroffen werd door het gemak waarmee de participantes 
elkaar aanraken en lichaamsdelen tonen die bij ons als privé gelden, ook op relatief 
openbare bijeenkomsten als een naailes. 
Na enig doorvragen wezen mijn gesprekspartners als reden voor hun 
terughoudendheid op de duistere krachten die aangetrokken worden door de warmte en 
het vocht. Opnieuw Zohra: op warme plaatsen is veel zjnoen (geesten, yb). Zijn 
geesten, geen duivels. Zijn goede en slechte bij. Zijn islamitische bij en ook van andere 
godsdiensten. Staat in koran. In hoofdstuk van koran staat van mens en zjnoen. In het 
badhuis voelen de moeslima's zich kwetsbaar. Weliswaar houden zjnoen zich niet 
uitsluitend in de hammaam op maar omdat badenden (nog) niet rein zijn en daarmee 
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geen aanspraak kunnen maken op goddelijke bescherming, lopen zij daar extra gevaar 
voor kwaadwillende geesten. Fadila: je mag ze niet kwaad maken. Soms weetje niet 
waar ze zijn en dan gooi je warm water over hun heen. Dat is gevaarlijk... Nou ja, dat 
is wat mensen zeggen. Volgens Zohra staat dit in de koran, Fadila heeft het van andere 
moslims gehoord. Maar waar ze het ook van weten, de schriftuurlijke en liberale 
vrouwen achten het badhuis een gevaarlijke plaats omdat het in die donkere, vochtige, 
benauwde ruimte moeilijk is goed op jezelf te passen. Het badhuis wordt namelijk ook 
in verband gebracht met magische praktijken. Aangezien men zich in grote zalen wast 
en het badwater van de vrouwen zich vermengt, kan een kwaadwillende persoon resten 
van haren, huid of nagels verzamelen en daar later onheil mee aanrichten, legt Zohra 
uit: sihra (magie, yb)! Woe-aah! Nee. Beter thuis wassen. Beter alleen.9 
Ik heb ook bij deze uitleg mijn twijfels. In Marokko is het geloof in zjnoen en sihra 
eveneens wijdverbreid maar dat weerhoudt vrouwen daar er niet van om naar het 
badhuis te gaan. Naar mijn mening ligt de oorzaak dan ook eerder in hun leven in 
Nederland en de vorm die zij hier aan islam geven. Een badhuis is in Nederland geen 
alledaags verschijnsel en roept beelden op van het verleden. Veel vrouwen die ik sprak 
vermoeden dat het door Nederlanders als 'anders' of 'ouderwets' gezien wordt. 
Aangezien zij er ook hier bij willen horen, is het mogelijk dat deze migrantes om die 
reden in gesprekken met Nederlanders afstand nemen van het badhuis. Daar komt bij 
dat volgens hen een badhuis in Nederland een soort sauna zou worden, een plaats die 
zij met overspel en homofiele contacten associëren. Daar distantiëren zij zich van. 
De behoudende vrouwen uit mijn onderzoek worden in het algemeen niet gehinderd 
door 'wat Nederlanders denken'. Voor hen blijft het badhuis de meest propere plaats 
om zich te reinigen en zich voor te bereiden op religieuze taken. Hun moeders en 
grootmoeders deden dat zo en zij associëren het met de Marokkaanse islam. Reiniging 
is voor hen een verantwoordelijkheid (ten opzichte) van de oemma. Gezamenlijk 
onderwerpen de vrouwen zich daar aan God's wil. 
Schriftuurlijke gesprekspartners bleken daarentegen wel gevoelig voor Nederlandse 
opinies. Zij distantiëren zich van de hammaam en wijzen erop dat het badhuis geen 
islamitische institutie is. Daarom kunnen moslims er in hun ogen beter geen gebruik van 
maken. Reinigen kan net zo goed thuis. 
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Ook in de wijzen waarop de liberale vrouwen die ik sprak islam praktizeren, is 
geen plaats voor het badhuis. Maar hun motivering is anders. Voor hen is reiniging een 
privé-aangelegenheid. Niet de oemma maar de individuele gelovige bereidt zich volgens 
hen voor op communicatie met God. Daarom eisen zij hun eigen verantwoordelijkheid 
op in de wijzen waarop zij Gods regels vorm geven in de dagelijkse geloofspraktijk. In 
overeenstemming met deze tendens naar privatisering achten zij het meer proper om 
thuis alleen te baden dan gezamenlijk in het badhuis.10 
3.6 Drie maal God's wil 
Voor de moeslima's die ik sprak vormt tahaara een belangrijk onderdeel van hun 
geloof. Zij voeren regelmatig de reinigingsrituelen uit en het scheiden van onreine en 
reine zaken vormt voor hen een continue bezigheid. Daarmee is echter niet gezegd dat 
zij reinheid allemaal op dezelfde wijze praktizeren of er dezelfde betekenis aan hechten. 
Integendeel, vrouwen met verschillende geloofsovertuigingen benadrukken datgene 
waarmee zij iets kunnen bereiken in de omstandigheden waarin zíj verkeren. 
De bij het onderzoek betrokken behoudende vrouwen leven relatief geïsoleerd, 
zowel van de Nederlandse als de Marokkaanse samenleving. Zij kapselen zich als het 
ware in waardoor een zekere mate van verstarring optreedt en de geloofsovertuigingen 
die zij uit Marokko meebrachten hun vanzelfsprekende karakter grotendeels hebben 
behouden. Zo huldigen zij de Marokkaanse opvatting dat geloofspraktijken van vrouwen 
minderwaardig zijn aan die van mannen omdat zij deze ten gevolge van onreinheid 
vaker en langduriger moeten onderbreken. Behoudende gesprekspartners benadrukken 
het geduld, sabr, dat zij daar als vrouw in hebben, tenminste, tot het moment dat zij 
zelf iets kunnen ondernemen. Dan compenseren zij de onderbrekingen door extra 
religieuze taken te verrichten, en wijzen erop hoe belangrijk het is om daarin te 
volharden want het toont de goede bedoelingen die zij hebben, hun nieja. 
Deze moeslima's zijn overwegend ouder en lager opgeleid dan de andere 
categorieën vrouwen die ik heb gesproken. Zij lezen de heilige geschriften niet zelf en 
zijn voor precieze informatie afhankelijk van anderen, veelal mannen. Tegen deze 
achtergrond plaatsen zij ook geen vraagtekens bij hun uitsluiting in onreine perioden. 
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Zij hebben geleerd dat zo hoort en achten dat vanzelfsprekend. Het is immers God's 
wil. Net zoals het Zijn wil is dat moeslima's zich in het badhuis reinigen. Dat zij zich 
in Nederland niet proper kunnen wassen, ervaren deze vrouwen dan ook als een 
probleem. Daarentegen vinden zij de potentieel verontreinigende invloed van 
Nederlandse vrouwen niet problematisch. Dat is voor hen geen belangrijke kwestie. Zij 
spreken er niet over en in die enkele gevallen dat zij regelmatige contacten met 
Nederlandse vrouwen onderhouden, nemen zij hen als vanzelfsprekend op in de 
Marokkaanse vormen van sociabiliteit. 
Schriftuurlijke participantes zijn overwegend jong en relatief hooggeschoold, ook 
in religieuze aangelegenheden. Zij streven naar een terugkeer tot de letterlijke bronnen 
van islam. Op basis van koranstudie verzetten zij zich tegen de Marokkaanse 
interpretatie als zouden de religieuze praktijken van vrouwen minderwaardig zijn. 
Volgens hen stoelt die misvatting op een foutieve lezing van de bronnen, want daaruit 
blijkt juist dat de onderbrekingen door God gewild zijn terwijl vrouwen en mannen 
tegelijkertijd in Zijn ogen als gelovigen gelijkwaardig zijn. Op dezelfde gronden vechten 
zij de uitsluiting aan van tijdelijk onreine vrouwen van bepaalde religieuze activiteiten, 
zoals het lezen van de koran. In deze strijd ervaren zij tegenwerking maar zeggen daar 
juist sterk van te worden. Sabr wordt voor hen een levenshouding want, zo legt Zohra 
uit: geduld is een hadieth, sabr moefiah. Geduld is de sleutel tot alle succes. Geduld 
betekent aanvaarden en je inhouden; iemand die echt veel geduld heeft, die is dicht bij 
God. Want God houdt van geduldige mensen. En dat moetje zelfleren. Geduld is een 
heel belangrijke karakteristiek van echte moslim. 
Koranstudie heeft mijn schriftuurlijke gesprekspartners tevens geleerd dat het 
badhuis geen islamitische institutie is. En aangezien zij daarvoor ook geen plaats zien 
in Nederland, propageren zij thuis baden als het meest proper. Participatie in de 
Nederlandse samenleving heeft bij hen ook vragen opgeroepen met betrekking tot de 
eventueel besmettelijke invloed van relatief onreine Nederlanders. Maar zij wijzen dat 
om pragmatische redenen van de hand. 
De liberale vrouwen die ik sprak zijn, tenslotte, minder makkelijk te typeren. Zij 
gaan veeleer ieder hun eigen weg. Toch zijn er bepaalde overeenkomsten. Zo vullen zij 
allen sabr primair als zelfbeheersing en volharding in, wat hen doet concluderen dat de 
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wijze waarop vrouwen islam praktizeren beter beantwoordt aan God's wil dan hoe 
mannen dat doen. In hun ogen tonen vrouwen zich daarmee betere in plaats van 
minderwaardige moslims. Zij zijn van mening dat onjuiste interpretaties van de koran 
in omloop kwamen omdat mannen daarmee vrouwen (kunnen) onderdrukken. In hun 
ogen raakt de echte bedoeling van islam zo verhuld en blijven incorrecte regels, zoals 
het verbod op het lezen van de koran ten tijde van onreinheid, voortbestaan. 
Liberale participantes vinden dat moeslima's zelf toegang moeten krijgen tot de 
islamitische bronnen. Daarmee zouden ze beter afgewogen keuzes kunnen maken en de 
geschriften strategisch kunnen gebruiken om hun eigen positie te verbeteren. Dat vereist 
in hun ogen enerzijds de ontmanteling van de Marokkaanse islam als viricentrisch en 
anderzijds een grotere openheid voor de Nederlandse samenleving waarin zij gekozen 
hebben hun (nieuwe) bestaan op te bouwen. Illustratief in deze is Moenia's houding 
tijdens haar zwangerschap. Blij dat ze in verwachting was, had ze na twee maanden de 
babykamer al volledig ingericht. Haar moeder verzette zich daar sterk tegen: baby-
spullen dienden in haar ogen pas aangeschaft te worden wanneer het kind eenmaal 
geboren is. Want de baby is door God gegeven en kan door Hem ook weer afgenomen 
worden. Moenia geloofde ook dat de baby van God afkomstig was maar ik was zo sterk: 
kon alleen maar goed gaan. En als God wil ik krijg niet deze baby dan is al voor 
volgende baby. Moenia accepteert de weg die God voor haar heeft vastgelegd maar 
binnen die grenzen neemt ze haar eigen verantwoordelijkheid, bijvoorbeeld waar het de 
introductie van Nederlandse gebruiken betreft. 
Op deze wijze stellen de liberale moeslima's niet langer de (door mannen 
gedomineerde) oemma centraal maar de individuele gelovige met haar eigen 
verantwoordelijkheid ten opzichte van God. Deze uitgangspunten werken door in hun 
ideeën over reiniging (hetgeen zij als een persoonlijke aangelegenheid zien en 
dienovereenkomstig achten zij thuis baden het meest proper) en contacten met 
Nederlanders (die zij op individuele basis aangaan en waarvoor zij de kwestie van 
potentiële verontreiniging niet relevant achten). 
Alle plusminus zeventig bij het onderzoek betrokken vrouwen, of zij nu een 
behoudende, schriftuurlijke of liberale geloofsstijl hebben, wijzen op het belang van 
sabr in hun functioneren als moeslima. Hoewel zij sabr niet allemaal hetzelfde invullen, 
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spreekt daar wel steeds een houding uit die tegelijkertijd afwachtend en strijdvaardig is, 
en daarmee zowel hun onderschikking in de oemma tekent als hun streven om daar iets 
aan te doen. 
3.7 Besluit 
In de wijzen waarop de moeslima's die ik sprak reinheid conceptualiseren wordt 
duidelijk waarom zij in de praktizering van islam het belang van sabr benadrukken. Het 
proper scheiden van onrein en rein tekent voor hen de onderwerping aan God's wil en 
plaatst moslims boven niet-moslims en Marokkaanse moslims boven andere (in het 
bijzonder Turkse en Nederlandse) moslims. Door sabr als belangrijk ingrediënt van 
proper op te vatten en deze eigenschap primair met vrouwen te associëren, plaatsen zij 
zichzelf bovendien zij aan zij met Marokkaanse mannen, in het centrum van de 
geloofsgemeenschap. Het accent op sabr biedt zo tegenwicht aan de invulling van 
oemma waarin zij, naar eigen ervaring, van mannen afhankelijke posities innemen. 
In termen van reinheid verwoorden mijn gesprekspartners evenwel een lichamelijke 
visie, die hun claim voor een centrale positie eerder lijkt te ondermijnen dan te 
ondersteunen. Als vrouwen achten zij zich gedurende langere en meer frequente 
perioden onrein en daarmee relatief veel uitgesloten van islamitische rituelen. Dat lijkt, 
net als in Marokko, geen andere conclusie toe te laten dan dat hun geloofspraktijken 
minderwaardig zijn aan die van mannen. Maar de participantes vechten dit verband aan. 
In het dagelijks leven tonen de vrouwen met het continue scheiden van onrein en 
rein, met de nieja, en met hun vermijding van zondige gedachten en gedrag, dat 
reinheid voor hen niet alleen een fysieke betekenis heeft maar tevens een uitdrukking 
vormt van hun onderwerping aan God's wil. Dit streven naar geestelijke reinheid stelt 
vrouwen in staat om de gevolgen van hun langere en frequente perioden van onreinheid 
te nuanceren. Want door hun grotere geduld, zelfbeheersing en volharding (sabr) 
onderwerpen zij zich in eigen ogen consciëntieuzer aan God's wil dan mannen. 
In relatie tot reinheid vullen de moeslima's sabr wel verschillend in: behoudende 
vrouwen compenseren, schriftuurlijke vrouwen reciteren en liberale vrouwen 
privatiseren. Op deze wijze verwerpen (overwegend) jonge vrouwen de interpretatie dat 
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minder continue praktijken ook minderwaardige praktijken zijn en creëren zij allen, op 
hun eigen wijze, meer ruimte voor vrouwen in de oemma. 
Daarbij speelt de voorstelling van (on)reinheid als proces in plaats van als staat een 
belangrijke rol. Sexueel verkeer, (verdeling van) arbeid en levensloop resulteren in 
wisselende perioden van reinheid en onreinheid voor vrouwen èn mannen. Deze lopen 
niet voor ieder individu gelijk en doorbreken daarmee de associatie van vrouwen met 
onreinheid, en in het verlengde daarvan van mannen met reinheid. Voor hun huwelijk 
en na de menopauze -evenals in kortere perioden daartussen- zijn vrouwen (minstens) 
net zo rein als mannen. Door dat te accentueren ontstaat een genuanceerder beeld van 
de relatie tussen genus en tahaara, dat het moeilijker maakt om de geloofspraktijken 
van vrouwen minder serieus te nemen. 
Noten 
1. Zie Buitelaar (1985) voor een studie over reiniging ia Marokko. 
2. In Marokko geldt deodorant als modem en Westers en voor sommige vrouwen zelfs als onrein (pers. comm. 
Marjo Buitelaar). Wellicht wilden deze vrouwen het daarom niet gebruiken. 
3. Fanda's opmerking over punten verwijst naar het dossier van positieve en negatieve 'scores' dal God van iedere 
gelovige bijhoudt. Veel vrouwen verrichten religieuze verdiensten (az/er), dat wil zeggen verzamelen punten, om 
de weg naar de hemel vrij te maken. Zie hiervoor onder meer hoofdstuk 5. 
4. Indien er een vertrouwensbasis bestaai, is het met-moslims vaak wel toegestaan om een moskee, badhuis, 
begraafplaats of andere 'islamitische' ruimte te bezoeken. 
5. Een voorbeeld vormen transsexuelen, die de grens tussen mannelijkheid en vrouwelijkheid doen vervagen. Door 
transsexualiteit een eigen plaats ш de samenleving te geven, blijven de categorieën mannen en vrouwen toch van 
elkaar gescheiden. 
6. Voor kleding zie hoofdstuk 6. 
7. De ramadan valt met altijd ¡o betzelfde seizoen. Volgens de islamitische tijdrekening is de lengte van maanden 
afhankelijk van de cyclus van de maan, 29 of 30 dagen, waardoor een jaar 354 dagen telt. In vergelijking tot de 
christelijke kalender die op de cyclus van de zon is gebaseerd, schuift de islamitische kalender jaarlijks als het ware 
10 tot 12 dagen naar voren. Daardoor viel het begin van de vastenmaand in 1990 op 28 maart en in 1991 op 17 
maart. 
8. Badhuizen staan in Marokko voornamelijk in de steden en met alle vrouwen zijn het even gewoon om deze 
regelmatig te bezoeken. 
9. Op dit punt verwezen Zohra en Fadila naar Europese heksen die op analoge wijze christenen kwaad berokkenden. 
10. De term privatisering duidt een verschuiving aan van meer openbare, gezamenlijke praktijken naar religieuze 
handelingen die in de pnvésfeer worden volbracht. Er is niet zozeer sprake van individualisering aangezien de 
liberale vrouwen dezelfde regels in acbt nemen als andere moesltma's. Zij geven er echter de voorkeur aan om de 
uitvoering daarvan achter gesloten deuren te doen plaatsvinden. 
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4 Hsjoema I 
Moslimmeisjes over schaamte 
Wanneer zij over reinheid, geloofsgemeenschap of andere islamitische concepten 
spreken, benadrukken de Marokkaanse moeslima 's die ik sprak het belang van geduld 
en volharding (sabr). Zij associëren deze eigenschap vooral met vrouwen en bieden zo 
tegenwicht aan de dominante islamitische opvatting dat vrouwen minder volledige 
moslims zijn. Zowel de marginalisering van vrouwelijke gelovigen als hun verzet 
daartegen berusten op door hen als natuurlijk veronderstelde verschillen tussen vrouwen 
en mannen. In feite is hier niet zozeer sprake van natuurlijke gegevenheden als wel van 
culturele, en dus 'bedachte', constructies van vrouwelijkheid en mannelijkheid. 
Teneinde deze genuscomponent van hun religieuze ervaringen inzichtelijk te maken, zal 
de focus nu verschuiven van de wijzen waarop mijn gesprekspartners hun identiteit als 
moslimse verwoorden naar hoe zij hun vrouwzijn vorm geven: het accent verschuift 
daarmee van vrouwelijke moslims naar islamitische vrouwen. 
Marokkaanse migrantes gebruiken het concept hsjoema wanneer zij naar hun 
vrouwzijn verwijzen. Anders dan in Marokko krijgt hsjoema hier een expliciet 
islamitische lading: een goede vrouw is voor hen synoniem met een goede moeslima. 
In dit en het volgende hoofdstuk zal ik nagaan wat respectievelijk meisjes en vrouwen 
daar onder verstaan. Maar eerst wil ik even stilstaan bij antropologische benaderingen 
van hsjoema. 
4.1 Antropologen over hsjoema 
Proper gedrag van moeslima's, vooral in relatie tot mannen, wordt door mijn 
gesprekspartners verwoord in termen van hsjoema. Daarin staan zij niet alleen. Ook Al-
Kanadi verbindt interactie tussen de sexen met hishma'. 
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"Believers are required to adopt an attitude of modesty and decorum at 
all times, an attitude which may best be described by the Arabic word 
'hishma'. This is a comprehensive term which designates modesty, 
decency, honor, purity and chastity. Furthermore, it is the basis for the 
regulations to be observed between (he opposite sexes in their social 
relationships, as well as for the rulings regarding what is proper, 
acceptable dress for believers" (1984:12). 
In principe geldt deze aansporing tot correct gedrag zowel vrouwen als mannen. 
Maar in de praktijk werkt deze voor beiden verschillend uit, en minder evenwichtig dan 
bovenstaand citaat doet vermoeden. De hsjoema-code van proper gedrag wordt 
geassocieerd met sexuele identiteit en Marokkaanse beelden van vrouwelijkheid en 
mannelijkheid lopen sterk uiteen (zie hoofdstuk 5). In het algemeen wordt de 
vrouwelijke sexualiteit als gevaarlijk gezien. Een nagenoeg onbevredigbare sexuele 
passie en een fatale aantrekkingskracht op mannen zouden vrouwen tot een gevaar 
maken voor de sociale orde en daarmee voor het realiseren van God's wil op aarde. 
Daarom moet de vrouwelijke sexualiteit beheerst worden. Mannen beschermen zichzelf 
en vrouwen tegen de potentieel destructieve invloed van de vrouwelijke sexualiteit, 
onder meer via maatschappelijke instituties als het huwelijk, segregatie en sluiering van 
vrouwen (zie o.m. Memissi 1975). Een vrouw wordt daarmee als machtig en gevaarlijk 
gezien maar behoeft tegelijkertijd bescherming van mannen: enerzijds is zij actief en 
gevaarlijk maar anderzijds ook passief en kwetsbaar. 
De conceptualisering van hsjoema weerspiegelt dit ambigue beeld van vrouwelijk-
heid. Webster merkt in dit verband op: 
"The modesty code is extremely complex and the principles underlying 
it are often contradictory. Its basic assumptions are that woman is, on 
the one hand, vulnerable, innocent, and in need of protection against 
insults to her virtue, but on the other hand dangerous because of her 
sexuality and attractiveness to men" (1984:254). 
Hsjoema wordt in het Engels vertaald als modesty (bescheidenheid; zedigheid; 
eerbaarheid; ingetogenheid). In het Nederlands wordt meestal gekozen voor 
'schaamte'.2 Ik heb moeite met deze vertaling omdat 'schaamte' voortkomt uit een 
dominant model dat door overwegend mannelijke antropologen werd ontwikkeld op 
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basis van onderzoek bij vooral mannen in het Mediterrane Gebied. 'Schaamte' 
construeerden zij als een tot de vrouwenwereld behorende keerzijde van met mannen 
geassocieerde eer (bv Pitt-Rivers 1968; Black-Michaud 1975; Blok 1980 en 1981). In 
monografieën en andere antropologische teksten bleef schaamte in verhouding tot eer 
dan ook sterk onderbelicht. Zelfs Eickelman doet in een, overigens verhelderende 
bespreking van hsjoema in relaties tussen mannelijke moslims, de betekenis van dit 
concept voor vrouwen als volgt af: 
"In women, modesty (le-hyaf, obedience to her husband, and the 
avoidance of any behavior which would publicly imply that she is not 
subordinate to her husband are principal elements of proper conduct. 
Sexuality in this case is, of course, heavily symbolic of patterns of 
deference" (1976:139). 
Daarenboven werden eer en schaamte in de regel als respectievelijk positief en 
negatief gepresenteerd, een binaire oppositie die niet alleen onvolledig is maar tevens 
de werkelijkheid vertekent. Hierboven bleek al dat hsjoema zowel op mannen als op 
vrouwen betrekking heeft en in de loop van dit en het volgende hoofdstuk zal duidelijk 
worden dat mijn gesprekspartners er vooral positieve waarden aan verbinden. 
Later onderzoek, overwegend door vrouwen verricht (o.m. Wikan 1982 en 1984; 
Davis 1983; Abu-Lughod 1989; Bartels 1993), heeft uitgewezen dat de betekenis van 
schaamte (en eer) complexer is. Door schaamte los te koppelen van eer en te situeren 
in het leven van alledag, kan de betekenis van schaamte voor vrouwen (en mannen) 
accurater in beeld worden gebracht. Het is in de lijn van deze studies dat ik bij gebrek 
aan een betere term, en in aansluiting bij gangbare omschrijvingen, hsjoema hier toch 
als schaamte vertaal. Daarmee sluit ik tevens aan bij de vertaling van hsjoema als 
"schaamte, verlegenheid" in het Marokkaans-Arabisch woordenboek van Otten & 
Hoogland (1983:132). 
Schaamte is bovenal een evaluatief concept (Bartels 1993:194). Het biedt anderen 
een handvat om het gedrag van moeslima's (en moslims) in termen van 'behoren' te 
beoordelen. Sociaal geaccepteerd gedrag wordt als hsjoema positief gewaardeerd maar 
dat wat niet betaamt wordt door de bij het onderzoek betrokken vrouwen als haraam 
van de hand gewezen. Dat is interessant want haraam is niet alleen een sociaal maar 
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tevens een religieus concept. Het is één van de vijf categorieën in de islamitische wet 
met behulp waarvan alle menselijke handelingen worden geclassificeerd (verplicht; 
aanbevelenswaardig; neutraal; afkeurenswaardig; en verboden [haraam]). 
De evaluatie van schaamte is niet absoluut maar relatief. Afhankelijk van de arena 
waarin een vrouw zich beweegt (familie; vriendinnenkring; oemma, Nederlanders), 
wordt zij geconfronteerd met een wisselend publiek dat uiteenlopende criteria hanteert 
om haar gedrag te evalueren. Dergelijke criteria zijn op hun beurt mede afhankelijk van 
de levensfase en de status van de betreffende vrouw. Zo worden voor jonge meisjes 
andere maatstaven aangelegd dan voor oudere vrouwen (de Vries 1990), en voor 
vrouwen met een man andere maatstaven dan voor vrouwen zonder een man (vgl 
W.Jansen 1981 en 1987). Ook worden in verschillende lokale gemeenschappen 
uiteenlopende criteria gehanteerd (Fernea & Femea 1972) en kunnen klasseverschillen 
evaluaties anders doen uitvallen (Eickelman 1989). Zodoende moet steeds opnieuw 
worden bezien wie er oordeelt over wie. 
Aangezien de evaluatie van gedrag in termen van hsjoema verbonden is met de 
sexuele identiteit valt deze voor meisjes en vrouwen anders uit. Daarom heb ik er voor 
gekozen om beide categorieën in afzonderlijke hoofdstukken te behandelen: meisjes in 
dit hoofdstuk en vrouwen in het volgende. Wanneer een meisje precies vrouw wordt, 
is cultureel bepaald en kan sterk variëren. In Marokko vormt het huwelijk de 
belangrijkste overgang. In deze studie zal ik daarom onder meisjes adolescenten 
verstaan, dat wil zeggen jonge vrouwen die door hun menstruatie fysiek al vrouw zijn -
-en in hun gedrag op deze rol anticiperen-- maar in maatschappelijk opzicht vanwege 
hun ongehuwde status nog als meisje worden gezien (vgl Davis & Davis 1989). Van de 
kern van mijn onderzoeksgroep vallen Zobida (17, 'huisvrouw'), Nasiha (19, studente), 
Zohra (21, administratief medewerkster) en Fadila (25, administratief medewerkster) 
in deze categorie. 
4.2 Moslimmeisjes over hsjoema 
Hsjoema is voor de Marokkaanse meisjes die ik sprak vooral een kwestie van gedrag, 
in het bijzonder van verwachtingen, evaluaties en sancties naar aanleiding van hun 
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relaties met jongens/mannen en met God. Toen ik hen daar expliciet naar vroeg, 
definieerden de meisjes van de kerngroep hsjoema als volgt: 
Nasiha: 
Hsjoema. Dat is meer dialect van ons. Dat is gewoon schaamte. Is gewoon .... eh ... 
Ik behandel andere mannen, ooms en zo, ja, met respect. Ik weet niet. Gewoon respect 
voor andere mensen hebben. ...En niet in mini-rokje. Dat is voor mij ook een soort 
schaamte of zo. Dat durf ik niet. Dat is voor mij echt het schaamtegevoel. ... Ja, en 
niesjaan, weetje wel: datje geen zijwegen moet nemen. Bij ons thuis wordt gezegd: je 
moet rechte weg volgen en niet twee wegen. En als ik naar school ga, ik moet gewoon 
de weg naar school gaan en niet ondertussen met jongens omgaan en zo. Binnen de 
grenzen van de cultuur blijven, zo vat ik het op. Toch bidden en zo. En niet: je ziet 
iemand anders en dat wil ik ook doen, snap je? Zo vat ik dat op. Als ik bijvoorbeeld 
allerlei zijweggetjes neem dan mag ik op een gegeven moment niet meer naar school. 
Mijn vader zegt: als je de rechte weg volgt dan kom je waar je naartoe wilt. Dan bereik 
je echt veel hoor. Echt.* 
Fadila: 
Bij het bidden moetje een hoofddoek om, en je mag geen benen zien. Dat is ihtiesjaam. 
Verlegenheid. Schaamtheid. Bij bidden ben je eigenlijk... dan moetje schaamte tonen 
voor degene die jou heeft geschapen. ... Uit respect, ja, dat is het woord. 
Zohra: 
Hsjoema, dat is dialect. Beter is ihtiesjaam. Ihtiesjaam is van islam. Het is iets wat God 
wil. Iets dat je voor God doet. En ook ihtiesjaam is dat je alle mensen moet 
respecteren. Dat is ook schaamte. Is moeilijk te vertalen. Bijvoorbeeld ihtiesjaam in het 
frans is la honte. Maar dat heeft ook dezelfde bedoeling aL· in Nederlands. Dat is 
moeilijk. Hsjoema. Ihtiesjaam. Maar eigenlijk... echte Arabische term is al-hayya. Al-
hayya dat is de echte schaamte. Dat is moeilijk uit te leggen. Want schaamte in het 
Nederlands bestaat ook bij ons. Maar dat is weer anders dan al-hayya. ... heeft alles 
met het leven te maken. In het Nederlands met schaamte dan word je helemaal rood en 
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zo. Maar de bedoeling is anders. Beter is al-hayya. 
Alleen al uit deze citaten komt een veelvoud aan termen naar voren om schaamte 
te definiëren. Ihtiesjaam en al-hayya zijn termen uit het 'algemeen beschaafd Arabisch' 
waarmee Fadila en Zohra het Marokkaanse hsjoema in een breder verband plaatsen. In 
het Nederlands wordt dit 'verlegenheid', 'schaamte', 'respect', 'iets wat God wil' of 
'iets dat met het leven te maken heeft'. Zohra introduceert bovendien het Franse la 
honte maar geeft aan dat deze vertaling, net als de Nederlandse, imperfect is. In haar 
ogen komt de eigenlijke betekenis alleen in het (Modem Standaard) Arabisch over.5 
Ook Nasiha drukt zich op dit punt makkelijker in het (Marokkaans) Arabisch uit en 
wijst op de alternatieve term niesjaan, hetgeen naar het volgen van de rechte weg 
verwijst. 
Een dergelijke expliciete definitie van hsjoema vormt een uitzondering. In 
alledaagse conversaties en voorvallen wordt de betekenis van schaamte met name 
impliciet aangegeven door het tonen van specifiek gedrag en door commentaren als 
'schaam je' of 'zij heeft geen schaamte' dan wel door scheldwoorden die naar haraam 
verwijzen. Ik maakte een inventarisatie van dergelijke commentaren en daaruit wordt 
het alomtegenwoordige karakter van hsjoema duidelijk. 
In het sociale verkeer wordt schaamte vertaald in geboden (maagd zijn bij het 
huwelijk; helpen in de huishouding; naar school gaan) en verboden (niet met jongens 
praten; niet als vrienden met jongens omgaan; geen korte rokken of make-up dragen; 
niet zwemmen met mannen; geen ruzie maken; niet lui zijn). 
Ook in religieuze zin wordt hsjoema gehanteerd in aansporingen (bedekken van 
hoofd en benen bij het bidden; anderen helpen in nakomen van religieuze plichten) en 
verboden (niet naar de moskee gaan). Meer algemeen wordt hsjoema ingevuld als 
onderwerping aan God's regels waardoor allerhande gedragsregels een religieus karakter 
krijgen. De meisjes benadrukken God te willen plezieren. Dat betekent in hun ogen het 
proper nakomen van individuele riten (thuis bidden; achter mannen bidden; niet bidden 
tot heiligen; niet voorgaan in gebed; geld geven aan mensen die armer zijn; bestuderen 
van koran/casettes), van familiale verplichtingen (het huishouden doen; het goede 
voorbeeld geven aan jongere zusters en broers; niet zelfzuchtig zijn; gastvrij zijn), van 
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verplichtingen in het intermenselijke verkeer (segregatie van vrouwen en mannen; 
buitenshuis een hoofddoek dragen maar geen make-up en geen pantalon; elkaar goed 
behandelen; anderen respecteren; niet roddelen; de medemens in haar of zijn waarde 
laten) en van persoonlijke verplichtingen (respect afdwingen voor jezelf; eigen keuzes 
durven maken; daarin volharden ondanks verleidingen; geduld hebben; de rechte weg 
volgen). 
Uit deze opsomming blijkt dat de bij het onderzoek betrokken meisjes hsjoema 
betrekken op relaties met mannen (vooral in familiale relaties en intermenselijk verkeer) 
en op God (vooral in individuele riten en persoonlijke verplichtingen). Met name in de 
laatste betekenis verbinden zij hsjoema met sabr. Tevens spreekt er 'afstand' uit: een 
gereserveerde, formele en afstandelijke relatie zowel met mannen als met God. Op dit 
punt zou het interessant zijn om verder in te gaan op de wijzen waarop de meisjes God 
visualiseren en deze te vergelijken met hun beeldvorming over mannen. Helaas heb ik 
daar te weinig systematische gegevens over. Alleen Zohra sprak zich daar ongevraagd 
over uit: vroeger toen ik klein was, ik dacht aan iemand met witte zjellaba. Maar toen 
ik koran ging lezen, bleek het daar te staan: God kan niet met iets vergeleken worden, 
met niets. Hij is overal. De mensen kunnen niet echte idee van God hebben want aql, 
hersenen van mensen, is begrenst. Dus ze kunnen niet wat boven hun ligt, begrijpen. 
Staat ook in koran dat God is alles. Er staat: de zee zal niet eindigen met woorden van 
God. Ja, dat vind ik het mooiste van de koran. God kun je gewoon voelen, van hoe 
mensen zijn, en van hoe natuur is. En de mens? Als je naar hand kijkt dan weetje, die 
is geschapen, die is van God. Net als de andere meisjes spreekt Zohra over God in de 
mannelijke vorm. Tegelijkertijd echter, geven zij aan dat God geen mens is, dus ook 
geen man, maar daarboven staat: Hij is alles. Overeenkomsten en verschillen tussen hoe 
vrouwen (meisjes) en mannen (jongens) elkaar en God portretteren, zou een interessante 
ingang kunnen vormen voor verder onderzoek naar de verhouding tussen genus en 
religie. 
4.3 Hsjoema-verwachtingen 
In het dagelijks leven worden de meisjes die ik sprak geconfronteerd met concrete 
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verwachtingen ten aanzien van hun gedrag jegens mannen en jegens God. Zij 
onderscheiden familieleden, vriendinnen, leden van de oemma, Nederlanders, henzelf 
en God als belangrijkste oordelaars in dit verband. Maar in deze diverse arena's lopen 
fa/oe/nö-verwachtingen niet synchroon. Hun ervaring als migrante en hun positie als 
adolescente hebben het bewustzijn van de meisjes verhoogd voor de grenzen tussen deze 
arena's en de corresponderende variaties in de evaluatie van hun gedrag. Zij moeten 
voorzichtig laveren tussen uiteenlopende verwachtingen, een 'eierdans' (Nicolay 1991) 
die hun zoektocht naar een eigen identiteit als moeslima in Nederland tekent. 
In tegenstelling tot het hoofdstuk over betekenissen van hsjoema voor vrouwen, ligt 
het accent hier niet zozeer op de rollen die de meisjes in de verschillende arena's 
vervullen maar veeleer op de netwerken waarin zij participeren. Als adolescenten zijn 
hun rollen minder uitgekristalliseerd dan die van vrouwen maar worden flexibeler in 
relatie tot significante anderen vorm gegeven. Daardoor zijn deze minder eenvoudig te 
typeren. 
In de wijzen waarop de meisjes over hsjoema spreken, klinkt een ideaalbeeld door. 
Net als andere gedragscodes weerspiegelen ook de schaamteregels meer 'hoe het hoort' 
dan 'hoe het is'. In de volgende paragraaf, waarin sancties op overtredingen van de 
code besproken worden, zal dit ideaalbeeld genuanceerd worden maar vooralsnog richt 
ik mij meer op de normen dan op het gedrag. 
Familie 
Meisjes worden in de familiekring voorbereid op hun volwassen leven als vrouw. De 
socialisatie is gericht op de rollen van huisvrouw en moeder, en behelst onder meer een 
training in gehoorzaamheid, hulpvaardigheid en vlijt. De nadruk wordt gelegd op de 
bescherming van hun maagdelijkheid. 
Veel van de meisjes die ik gesproken heb, stellen zich echter meer van het leven 
voor dan een bestaan als huismoeder. Zij verwijzen naar de koran om hun wensen 
kracht bij te zetten, zoals blijkt uit het volgende gesprek tussen Fadila en Zohra. Fadila: 
islam zegt van vrouwen moeten naar school gaan, niet alleen bidden en thuis zitten. Ze 
mogen werken en alles doen wat mannen doen maar wel onder bepaalde voorwaarden. 
Zohra: de tijd verandert. Want verantwoordelijkheid van vrouwen is voor huis en 
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kinderen te zorgen maar de tijd verandert dat vrouwen ook helpen moeten. Nu doen ze 
het huis èn werk buitenshuis. Maar jongeren hebben andere visie, dan helpen mannen 
ook vrouwen. Fadila betwijfelt dat: de meesten niet. 90% van de mannen denken zo. Ja, 
ik ken ook heel veel mannen hier in Nederland die werkloos zijn en de vrouwen werken 
buitenshuis maar die moeten toch zelf eten klaar maken en voor de kinderen zorgen. 
Volgens Zohra denken mensen vaak dat islam is maar dat is niet zo. Dat is cultuur. 
Fadila en Zohra hebben zelf verwezenlijkt wat veel andere meisjes nastreven: een 
beroepsopleiding en betaald werk buitenshuis. Daar moesten zij tegenstanden voor 
overwinnen want voor menig ouderpaar past dit niet binnen het scenario dat zij voor 
hun dochters wensen. Het lukt ook niet altijd. Zobida, bijvoorbeeld, werd door haar 
vader van school gehaald toen zij 15 was en mag alleen nog maar cursussen op het 
vrouwencentrum volgen. Haar vader nam er aanstoot aan dat zij met jongens in één klas 
zat. Mijn gesprekspartners noemen dat kortzichtig en wijten het aan een verkeerde 
interpretatie van de koran. Zo wijst Fadila er op dat veel ouders van meisjes er 
tegenwoordig op tegen zijn dat hun dochters met jongens gymmen. En dat is bij ons in 
Marokko niet zo. Bij ons gym je altijd met jongens, en als je alleen wilt gymmen dan 
zeggen ze 'ga jij maar naar huis, van school af. ' In Marokko is het altijd met jongens 
erbij. Ook niet alleen met een vrouwelijke lerares. Volgens Zohra zijn dat 
analfabetische mensen, die willen een andere visie van islam. Ze willen er een andere 
islam van maken, want het is niet zo. Zij vraagt zich daarbij af: toen God de wereld 
heeft geschapen, was dat met een man en een vrouw, en die zijn altijd bij elkaar, dus 
waarom dan deze separatie? 
In het leven van alledag liggen dergelijke kwesties echter niet eenvoudig. Hoewel 
Zohra het principe van sexesegregatie verwerpt, vindt ook zij dat het in de omgang met 
mannelijke familieleden soms toch zo hoort. Dat bleek onder meer toen ik haar op een 
zondagmiddag thuis opzocht en we samen haar borduurwerk bekeken terwijl haar 
moeder, broer en schoonzus televisie zaten te kijken. Op een gegeven moment komt er 
een nauwelijks geklede buikdanseres in beeld die een sensuele dans opvoert. Haar broer 
pakt ogenblikkelijk de afstandsbediening en zet een andere zender op. Dat lokt echter 
protest uit van zijn moeder en zijn vrouw die de danseres willen zien. Daarop geeft hij 
hen de afstandsbediening en verlaat zelf snel de kamer. Wanneer de danseres is 
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uitgedanst, en er duidelijk andere geluiden te horen zijn, komt Zohra's broer weer 
binnen en samen kijken ze naar het vervolg van het programma. Zohra verklaart het 
gedrag van haar broer door mij hsjoema in te fluisteren. Toen we het er bij een latere 
gelegenheid nog eens over hadden, wees ze op de sensuele dansen en stelde dat mannen 
en vrouwen daar niet samen naar horen te kijken. Er zijn ook andere voorbeelden, zoals 
een ware stoelendans die ik eens bij Farida meemaakte met als inzet het voorkomen dat 
een voor mij vreemde oom van haar naast mij op de bank zou plaatsnemen, of die keer 
dat ik bij een vrouw was voor een interview en haar man de woonkamer niet wilde 
betreden maar wel zijn vrouw steeds van achter de deur toeriep om sigaretten aan te 
geven, of thee, of zijn bidkleed. 
Uit deze voorbeelden blijkt dat de bij het onderzoek betrokken moeslima's zich 
binnen de familie op diverse wijzen laten leiden door de hsjoema-rcgeh. En niet alleen 
zij. Ook mannen getroosten zich grote moeite om zich schaamtevol te gedragen door 
bijvoorbeeld in het bijzijn van vrouwen verwijzingen naar sexualiteit te vermijden. 
Wanneer dat per ongeluk niet lukt, heeft dat soms komische situaties tot gevolg, zoals 
Zohra vertelt naar aanleiding van het gegeven dat vrouwen die tijdens de 
menstmatiedagen in de ramadan moeten eten maar er niet altijd in slagen dat voor 
mannen verborgen te houden: want bijvoorbeeld bij mijn zuster driejaar geleden. Mijn 
oom, de broer van mijn moeder, was net uit een andere stad gekomen en die kwam de 
keuken binnen en die zag mijn zuster eten. Maar hij zei: 'eet maar gewoon door'. Maar 
eigenlijk moetje stiekem doen. Ook bijvoorbeeld een jongen bij ons in de klas. In de 
ramadan stak een meisje 8 vingers op tegen een ander meisje. Dat betekent 8 dagen 
eten en drinken. En hij zag dat en dat was wel lachen. 
Een belangrijk aspect van hsjoema waar meisjes die ik sprak in de familie mee 
geconfronteerd worden, is de bescherming van hun maagdelijkheid. Daartoe wordt hen 
onder meer aangeleerd om zich ingetogen te kleden en contacten met jongens te 
vermijden. Oudere broers voelen zich daar vaak verantwoordelijk voor. Farida's zoon 
probeerde me als volgt uit te leggen dat hij als broer verantwoordelijk is voor het 
gedrag van zijn één jaar jongere zus. Hij had afgesproken zijn zus mee te nemen naar 
de bioscoop maar kwam haar niet op tijd ophalen en belde ook niet. Wat was er 
gebeurd? Ik was een groep Marokkaanse jongens tegengekomen, die laat ik niet naar 
HSIOEMA 95 
mijn zus kijken. Misschien willen ze haar wel aanraken. Al eerder had zijn zus een 
vereerder gehad, die haar achtervolgde en zelfs thuis kwam: Dat kan toch niet. Thuis. 
En maar kijken. Ik heb hem uitgescholden en buiten de deur gezet. Mijn zus zal een 
man trouwen met reputatie en geld en geen werkloze schurk als hij. Eerst aanraken en 
dan verkrachten zeker! 
De verantwoordelijkheid voor de schaamte van de meisjes ligt uiteindelijk bij hun 
ouders, in het bijzonder bij hun vader als autoriteit van het gezin.6 Voor de meisjes 
vertaalt zich dat veelal in een streng regime dat niet altijd even makkelijk is na te leven. 
Hoewel de autoriteit van de vader mede afhankelijk is van hun inschikkelijkheid, is de 
wederzijdse afhankelijkheid verre van gelijk. Als dochters moeten meisjes zich het 
meest schikken, hetgeen door mijn gesprekspartners als een goede oefening in sabr 
wordt gezien. 
De vader-dochter relatie is gespannen, zeker in de adolescentie. Voor de meisjes 
die ik sprak, is hij vaak een relatieve vreemde met aanzienlijke macht. De afstandelijke 
en formele relatie met hun vader staat haaks op herinneringen aan hun kindertijd toen 
hij veel met hen speelde en het contact intiem en fysiek was. Maar toen zij ouder 
werden, distantieerde hij zich van hen en liet de opvoeding aan hun moeder over. Dat 
geldt in bijzondere mate voor mannen die als 'gastarbeider' zonder hun gezin naar 
Nederland kwamen. Hun dochters zagen hen vaak jarenlang niet of alleen voor korte 
vakanties. Toen zij zich in het kader van de gezinshereniging bij hem voegden, bleek 
de vader niet langer een speelkameraad maar een autoriteit die, in hun ogen, in extreme 
mate bezorgd was om hun schaamte. In het begin ervoeren veel meisjes zijn bemoeienis 
met hun leven als onterecht. Maar gaandeweg leerden zij het accepteren als een aspect 
van hun ontluikende vrouwelijkheid, een periode waarin relaties met mannen in het 
algemeen worden herwaardeerd. 
Toch blijft de autoriteit van de vader tot op zekere hoogte betwist. Dat volgt onder 
meer uit de posities die vader en dochter in Nederland innemen. De vader is veelal 
ongeschoold, spreekt gebrekkig Nederlands en richt zich vooral op de Marokkaanse 
gemeenschap. De dochters gaan daarentegen (enkele jaren) naar school, leren daar 
Nederlands en participeren meer dan hun ouders in de Nederlandse samenleving. 
Hierdoor ontstaan situaties waarin vaders zich genoodzaakt voelen om een beroep te 
96 SCHAAMTE 
doen op hun dochters' betere kennis van Nederland en het Nederlands (bv bij vertaling 
van televisieprogramma's of contacten met artsen, belastingdienst of gemeente). De 
meisjes gaan zo een mediërende rol vervullen die de autoriteitsrelatie met hun vader 
doorkruist. 
Daar komt bij dat een groeiend aantal meisjes de koran lezen en in religieus opzicht 
beter geschoold zijn dan hun vader. Juist omdat hij zijn autoriteit in islamitische termen 
legitimeert, kan dit tot conflicten leiden. In de regel blijven deze latent, want het 
betaamt een dochter niet om haar vaders inzichten in twijfel te trekken of hem tegen te 
spreken. Maar in aangelegenheden die (één van) beiden nauw aan het hart gaan, kunnen 
deze tot uitbarsting komen. In de volgende paragraaf zal blijken dat dit vooral 
kledingwijzen, omgang met jongens, recht op onderwijs en huwelijksvoorbereidingen 
betreft. 
Uitgaande van dergelijke spanningen worden Marokkaanse vaders in romans en 
populair-wetenschappelijke publicaties veelal als boeman afgeschilderd. De in het 
onderzoek participerende meisjes zijn evenwel niet onverdeeld negatief over hun vaders. 
Moenia vertelt bijvoorbeeld het volgende verhaal van een vader die openstaat voor de 
wensen van zijn dochter: soms ook vind je een man die echt bereid is om te praten. 
Vorige week had ik een gesprek met een vader van dochter die hier bij ons is. Zij is 22 
jaar. Zij is Berber en zij is helemaal niet van plan om met een Berber te trouwen. Zij 
zegt, 'ah ik met een Berber trouw dan weet ik zeker dat ik naar huis terug ga '. Ik heb 
met haar vader gepraat en dat was positief. Want meteen zegt hij: ik wist niet dat zij 
niet met hem wil trouwen. Dan hoeft niet. Maar voor haar was heel moeilijk. In de 
opvoeding ze leert dat vader is eigenlijk een soort God of zo: je kunt niet met hem 
praten. Alleen met moeder, en moeder durft niks tegen vader te zeggen. Maar het was 
helemaal niet de bedoeling van de vader om zijn dochter te dwingen. Die dacht dat het 
een goede man was en dat zijn dochter accepteerde. Maar als zij niet wil, dan niet. En 
toen bleek dat zij iemand anders kende. Ze durfde niet te zeggen. Want die jongen die 
kon haar niet vragen omdat ze al beloofd was aan iemand anders. Ik zei: waarom zeg 
je het niet aan je vader? Misschien maakt hij het wel gemakkelijk? Dat heeft zij toen 
gedaan en hij was heel makkelijk. 'Is goed, prima. Een modern meisje neemt zelf 
beslissingen', zei hij en hij begon te lachen. Hij zei dat de jongen haar maar moest 
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vragen en dan na de vakantie, als zij van plan te trouwen... En zaterdag heb ik gehoord 
dat de ouders van die jongen bij haar thuis waren geweest. En was alles goed gelopen. 
En ze hebben een bruiloft gepland, na de vakantie. En een cultureel werkster merkte 
tegen Holzhaus op: "De ouders kunnen veel redelijker zijn dan de meisjes denken. Ze 
hebben nooit te horen gekregen dat ze eens met hun vader moeten praten, dat ze hem 
mee naar school kunnen nemen" (1991:27). 
Toch spreekt ook uit deze voorbeelden een zekere ambiguïteit: de vader is zowel 
familielid als vreemde, zowel sterk als zwak, zowel liefdevol als streng en boezemt zijn 
dochter angst in maar ze houdt toch van hem. In de omgang met van deze tegenstel-
lingen in de relatie, en de daaruit resulterende conflicten, wijzen de meisjes op de 
verzoenende rol van hun vaders moeder. Zo merkt Nasiha naar aanleiding van 
Zarouali's jeugdroman Amel op: ik kan me wel voorstellen dat de oma het voor het 
meisje opneemt. Want je leeft anders, met meer familie bij elkaar, snap je? Hier is 
gewoon moeder en vader maar in Marokko bemoeit hele familie zich mee. Zohra wijst 
in dit verband op een ander belangrijk punt: naar een oma luistert de vader, die luistert 
naar haar. En die heeft ook meer ervaring. Ja, als een oma iets zegt dan kan haar zoon 
daar niet zo gemakkelijk tegenin gaan. 
Terugkerend naar de fty/ocmo-verwachtingen die hun vader en andere familieleden 
koesteren, blijkt de kern gevormd te worden door de bescherming van de 
maagdelijkheid van meisjes door middel van ingetogenheid en segregatie. Maar de 
concrete invulling loopt uiteen. Waar meisjes zoals Zohra en Fadila bijvoorbeeld 
buitenshuis met mannelijke collega's werken, mogen anderen zoals Zobida van hun 
vader geen gemengde school bezoeken. Het is dan ook juist op het punt van de 
sexesegregatie dat de meeste meisjes bedenkingen hebben bij de wijzen waarop hun 
ouders schaamte invullen. Schriftuurlijke en liberale meisjes wijzen segregatie zelfs als 
onislamitisch van de hand. 
Vriendinnenkring 
Hsjoema wordt in eerste instantie binnen de familie vorm gegeven. De meisjes brengen 
daar ook de meeste tijd door. Onderzoek heeft uitgewezen dat Marokkaanse meisjes hun 
vrije tijd grotendeels thuis doorbrengen, sterker nog, dat zij de meeste activiteiten 
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buitenshuis ook met familieleden delen (Hutschemaekers & Zarouali 1991:59). Toch 
gaan anderen een grotere rol spelen naarmate zij ouder worden. Zelf geven mijn 
gesprekspartners aan vriendinnen heel belangrijk te vinden. 
Nasiha, Zobida, Fadila, Zohra en de meeste andere meisjes hebben vrijwel 
uitsluitend Marokkaanse vriendinnen. Nasiha, bijvoorbeeld, zegt dat prettiger te vinden 
omdat ze vanwege dezelfde achtergrond niet zoveel hoeft uit te leggen. Er is meer 
vertrouwdheid. Hoewel Zobida dat onderkent, wijst zij ook op de keerzijde van die 
medaille: juist omdat de meisjes eikaars situatie goed kennen, delen ze bepaalde 
verwachtingspatronen waardoor afwijken steevast tot roddel leidt. Hutschemaekers en 
Zarouali signaleren in dit verband een aspect dat door mijn gesprekspartners niet werd 
genoemd maar waarvan ik vermoed dat het ook voor hen relevant is: meisjes 
beschikken niet allemaal over dezelfde vrijheden: "Sommige meisjes mogen bijna niks, 
heb je niet zoveel aan" en "kan je niet veel mee doen, zoals bijvoorbeeld 
donderdagavond naar de stad gaan" (1991:82). 
Inderdaad gaan de meisjes die ik sprak samen naar de stad. Daarnaast maken ze 
samen huiswerk, volgen cursussen op het buitenlands vrouwencentrum, luisteren naar 
muziek, praten of lezen samen de koran. Wat zijzelf in deze contacten benadrukken is 
ontspanning: jonge meiden zijn. Onderling verwachten ze van elkaar uitbundigheid, lol 
en intimiteit. Zij spreken Nederlands onder elkaar terwijl thuis veelal Arabisch of 
Berbers wordt gesproken. Dat onderstreept de betekenis van hun samenzijn als uitje. 
Naast ontspanning verwachten mijn gesprekspartners van hun vriendinnen ook 
steun. Deze kan variëren van het luisteren naar eikaars problemen tot het helpen bij de 
oplossing daarvan. Vooral de uiteenlopende, en soms tegenstrijdige, verwachtingen 
waar meisjes thuis en op school mee geconfronteerd worden, stelt hen soms voor 
problemen. Het meest duidelijke voorbeeld is de wens van sommige ouders dat hun 
dochters een hoofddoek dragen en de weigering van scholen om dat tijdens lesuren toe 
te staan. De meeste tegenstellingen zijn minder uitgesproken maar bij spanningen die 
ontstaan, helpen vriendinnen elkaar. Door erover te praten kunnen zij stoom afblazen 
en merken zij dat ze er niet alleen voor staan. 
Dat geldt heel concreet voor schriftuurlijk georiënteerde meisjes als Zohra en 
Nasiha. Zij bestuderen samen de koran en vertalen de daarin vervatte richtlijnen naar 
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hun dagelijks leven. Vooral waar het gaat om schoolbezoek of andere activiteiten 
buitenshuis bespreken ze eikaars problemen en zoeken voorbeelden in de geschriften 
waarmee ze hun argumentatie voor meer bewegingsvrijheid onderbouwen. 
Soms gaat onderlinge steun verder dan dat en verzorgen vriendinnen eikaars alibi 
wanneer ze zonder toestemming van de ouders bepaalde dingen willen doen. Sommige 
meisjes mogen bijvoorbeeld van hun ouders niet naar de stad maar doen dat wel. 
Zobida vertelt dan tegen haar vader dat ze een vriendin thuis opzoekt terwijl ze feitelijk 
samen naar de stad gaan. Een vriendin van Zohra vertelt: toen heb ik tegen mijn moeder 
gezegd dat de school om vijf uur klaar was maar was echt om drie uur. Zo heb ik elke 
week twee uur voor mijzelf. Ik ga met vriendinnen naar de stad. Dit gedrag maakt deel 
uit van een algemeen patroon. Brouwer (1992:30) merkt in dit verband op dat Turkse 
en Marokkaanse meisjes op basis van de machtsverhoudingen binnen het gezin voor 
heimelijk gedrag kiezen in plaats van over meer bewegingsvrijheid te onderhandelen. 
Maar in principe keuren de meisjes die ik sprak dergelijk gedrag af: het is 
ongehoorzaam en oneerlijk en dat hoort niet. Voor zichzelf kan Zohra's vriendin het 
rechtvaardigen omdat ze niL· verkeerd doet, niet met jongens of zo. Maar ook al vallen 
ze er zelf regelmatig op terug, de meeste meisjes vinden dat het niet hoort. Ze zeggen 
geen andere keuze te hebben. En zolang zij het voor hun eigen geweten kunnen 
verantwoorden, wordt er in hun ogen niemand slechter van. 
De meisjes zijn wel voorzichtig want als dergelijk gedrag uitkomt, heeft het ernstige 
consequenties. Praten, lachen of oplopen met een jongen brengt risico's met zich mee 
want mensen denken altijd het ergste en vertellen het je ouders. De impact van 
dergelijke roddels wordt vervolgens mede bepaald door de mate waarin de ouders daar 
persoonlijk of sociaal gevoelig voor zijn. Farida's dochter kan zich bijvoorbeeld relatief 
veel permitteren omdat haar moeder binnen het vrouwennetwerk een machtige positie 
heeft en veel geroddel naast zich neer kan leggen. Maar worden de praatjes buiten dat 
circuit gehoord dan is het een ander verhaal. Om bij hetzelfde voorbeeld te blijven: 
Farida's echtgenoot is een opkomende ster in de plaatselijke moskeegemeenschap en 
hem is erg veel gelegen aan, letterlijk, onbesproken gedrag van zijn tienerdochter. 
Dat laatste geldt voor veel ouders en de meeste participantes zijn daarom alert op 
het vermijden van roddel. Dit weerhoudt hen er soms van dingen te doen waartoe zij 
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zich principieel gerechtigd voelen. Fadila vertelt bijvoorbeeld: ik ga hier niet naar 
moskee, in Nederland. In Marokko wel. Daar gaan vrouwen naar moskee. Daar hebben 
ze aparte ruimte voor vrouwen. In ... (plaats in Brabant, yb) gaan Marokkaanse 
vrouwen ook naar moskee. Dat ligt aan mannen. Als wij naar moskee gaan, zijn daar 
mannen en die staan bij de deur naar ons te kijken en te roddelen. Ik vind dat eng om 
daar naartoe te gaan. Daar staan veel jongens en daarom ga ik niet. Het ligt dus aan 
de aanwezigheid van mannen. Dat bleek ook toen ik in een discussie over gemengd 
zwemmen vertelde dat een vrouw mij had gezegd dat ze dat in Marokko wel deed 
omdat de mannen daar islamitisch zijn en dus weten hoe ze zich moeten gedragen. 
Grote hilariteit. Onder andere Zohra moest hartelijk lachen: maar staat niet in koran 
dat wel met een moslimman mag. Die vrouw zei in Marokko alle mannen zijn moslim 
maar dat is geen reden hoor: het zijn allemaal mannen1. 
Het zijn allemaal mannen, zegt Zohra, en illustreert daarmee de tweeslachtige 
houding die ik op dit punt bij veel meisjes aantrof. Enerzijds streven zij naar meer 
bewegingsvrijheid dan de strikte invulling van de hsjoema-ttgeXs thuis hen toestaat, 
vooral in de omgang met jongens. Anderzijds vertrouwen zij die jongens niet zo en zijn 
bang voor de gevolgen van een minder rigide segregatie. Dergelijke tweeslachtigheid 
maakt contacten met jongens beladen, hoe onschuldig ze ook zijn. Eenmaal met jongens 
op straat gezien, leidt dat vaak tot misverstanden. De meisjes gaan er voorzichtig mee 
om, zelfs wanneer zij het in de koran anders lezen. Sprekend over ontspoorde 
Marokkaanse jongens merkte Fadila op: eigenlijk, dat soort jongens moet je helpen 
maar ik durf niet hoor. AL· je iets hebt dat tegen islam is, moetje met tong zeggen, of 
anders met handen, en anders met jouw hart. En dat is dan de laatste. Bijvoorbeeld als 
jij iemand ziet die niet vast met ramadan dan moetje daar wat van zeggen. En aL· dat 
niet lukt dan slaan met handen. Of ah dat niet lukt dan zeg maar: moetje zelf weten.7 
Je moet het wel proberen. Maar aL· ik dat bij Marokkaanse jongens doe dan meppen 
ze mij. Nu, dat durf ik niet... omdat ik zelf Marokkaanse ben. De meisjes hebben een 
sterk gemeenschapsgevoel. Ze voelen zich Marokkaans. In het openbaar zullen ze 
jongens dan ook niet aanspreken op hun gedrag. Dat zou indruisen tegen de hsjoema-
code en jongens, in overeenstemming met de machtsrelatie tussen beiden, het recht 
verschaffen om hen, ook in het openbaar, te straffen voor hun onbetamelijke gedrag. 
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Оеішпа 
De bij het onderzoek betrokken meisjes uiten een grote behoefte aan inbedding in een 
grotere gemeenschap die zij afwisselend in etnische en religieuze termen benoemen: 
Marokkaans of oemma. Wat hsjoema betreft, vallen deze categorieën samen. De meisjes 
voelen zich geconfronteerd met een Marokkaanse gemeenschap die islamitische criteria 
aanlegt ter evaluatie van hun gedrag. Deze criteria corresponderen niet altijd met hun 
persoonlijke interpretatie van de koranische richtlijnen, en noopt hen tot keuzes 
aangaande de mate waarin zij zich willen conformeren aan de regels van de oemma. 
In hoofdstuk 2 bleek de oemma voor mijn gesprekspartners vooral de Marokkaanse 
geloofsgemeenschap te omvatten, hier en in Marokko. In de Brabantse steden die ik heb 
onderzocht is die gemeenschap niet zo hecht. Moeslima's bewegen zich primair in 
netwerken van familie en bekenden die niet de gehele gemeenschap omvatten. Op dit 
punt lijken Marokkanen zich te onderscheiden van Turken in Nederland die een grotere 
groepscohesie en een meer effectieve sociale druk lijken te kennen (de Vries 1990:28-
29).8 Volgens de meisjes velt bij Marokkanen de directe omgeving het hsjoema-ooraeel 
uit naam van de grotere oemma. Juist binnen deze kleinere kring ervaren de 
participantes een beklemmende sociale druk. Toch zeggen zij ook rekening te houden 
met de indruk die zij op straat of bij klasgenoten achterlaten. Ook daar kan hun 
reputatie schade oplopen. Het anticiperen op evaluaties van de oemma is voor hen als 
het ware een tweede natuur geworden, zoals een 21-jarige studente zei: 
"Maar toch voel ik binnenin een heel ander persoon die zegt: "je moet 
oppassen, dat hoort niet bij ons, straks krijg je opmerkingen, straks gaan 
ze roddelen". Want roddelen, dat kunnen ze hoor, dat is erg. Ieder 
Marokkaans meisje moet er rekening mee houden" (in: Holzhaus 
1991:122). 
Dit geldt niet alleen voor Marokkaanse meisjes. Mariene de Vries (1988) achtte roddel 
zo belangrijk in het afdwingen van proper gedrag van Turkse meisjes dat zij er een 
vervolgstudie aan wijdde. Daarin definieert zij roddel als: 
"(met een zekere genoegdoening) op informele wijze praten over 
afwezige derden in min of meer ongunstige zin; datgene wat men aan 
slechts van iemand meent te weten aan anderen doorvertellen (en 
overdreven voorstellen)" (1990:7). 
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De Vries stelt vast dat roddel fungeert als een efficiënte manier om informele sociale 
controle uit te oefenen, mits het onderbouwd wordt door de mogelijkheid om daar 
negatieve sancties aan te verbinden. Want wie kwetsbaar is voor de sancties, is 
kwetsbaar voor de roddel. We hebben eerder gezien dat de kwetsbaarheid van de 
meisjes verbonden is met die van de ouders, meer in het bijzonder met vader's of 
moeder's positie in het netwerk waaraan een roddelcircuit gebonden is. Volgens De 
Vries geldt dan dat: 
"Naarmate mensen meer exclusief op elkaar zijn aangewezen op sociaal, 
economisch en/of politiek gebied, er minder alternatieven voor dergelijke 
banden beschikbaar zijn en de angst voor ostracisme of andere sancties 
groter is, des te kwetsbaarder zullen mensen voor roddel en laster zijn. 
Roddel kan alleen als effectief wapen van sociale controle fungeren als 
er in de gemeenschap waarvan men deel uitmaakt een zekere consensus 
heerst over normen en waarden. Verder zal roddel effectiever zijn als de 
roddelaars beschikken over het vermogen verdere sancties toe te (laten) 
passen" (1990:45).' 
Wat de interdependentie betreft, is al opgemerkt dat kleinere netwerken hierin 
relevanter zijn dan de gehele gemeenschap. De meisjes die ik sprak voelen zich vooral 
met deze qarabijjien emotioneel verbonden. Dit maakt hen minder kwetsbaar voor 
negatieve oordelen van de grotere oemma. Anderzijds is hun eigenwaarde verbonden 
met deze intimi en heeft een negatieve evaluatie van hun schaamte in deze kring 
verstrekkende gevolgen. Roddel is hier dan ook een effectief wapen in het afdwingen 
van proper gedrag. Dat veronderstelt overigens dat de roddels ondersteund worden door 
verdere sancties, een punt dat in de volgende paragraaf aan de orde gesteld wordt. 
Op deze plaats is de kwestie van consensus relevant. Zowel bij de Turkse meisjes 
die De Vries onderzocht als bij mijn gesprekspartners vormt het maagdelijkheidsideaal 
het speerpunt van die consensus. In abstracto bestaat hierover overeenstemming maar 
onderling is men het niet altijd eens over de praktische invulling daarvan. Dat creëert 
voor de betrokken meisjes onduidelijkheid omtrent verwachtingen waaraan zij moeten 
voldoen: wel of niet met vriendinnen naar de stad gaan; wel of niet naar de openbare 
bibliotheek gaan; wel of niet reageren op opmerkingen van jongens op straat etc. De 
verwarring wordt nog groter omdat door Marokkanen vaak wordt verwezen naar 
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praktijken in Marokko, die echter zo divers zijn dat ze in ieder geval niet als basis voor 
consensus kunnen dienen. Wat betekent dat voor de meisjes? 
Mijn gesprekspartners klagen er steeds over dat meisjes in Marokko niet zo kort 
gehouden worden, in ieder geval niet in de steden. Zij zouden meer vrijheid hebben om 
hun eigen leven in te richten. Op vakantie zien zij hen in café's zitten, uitgaan in 
disco's, met vriendjes op straat lopen, of in badpak op het strand liggen. Volgens hen 
schaadt dat de reputatie van deze meisjes niet. Zobida bijvoorbeeld vertelt: moeslima's 
leven in Marokko heel anders. Hier is het moeilijker, is helemaal anders. Meisjes 
mogen meer. Ze hebben geen hoofddoek of lange kleren maar spijkerbroek, korte 
rokken, make-up. En geen lastige vragen. Want moslims onderling begrijpen dat. Juist 
hier bij niet-moslims is probleem. Vrouwen moeten altijd thuis blijven, voor kinderen 
zorgen en niks anders ... tot ze dood zijn. Voor mannen is dat hetzelfde, Marokko of 
Nederland, maar voor meisjes is heel moeilijk hier. Zobida's moeder is overleden en 
sindsdien wordt ze door haar vader heel kort gehouden. Dat kleurt wellicht haar beeld 
van Marokko, dat een gunstig alternatief laat zien voor haar eigen moeilijke positie 
hier. Maar het idee dat leeftijdsgenoten in Marokko vrijer leven, heeft algemeen post 
gevat. Bijvoorbeeld ook Zohra, die pas anderhalf jaar in Nederland is en in die tijd 
diverse cursussen heeft gevolgd en een baan heeft gevonden, schrok van het gebrek aan 
bewegingsvrijheid van haar leeftijdsgenoten hier: ik ben altijd naar school geweest in 
Marokko, dus met jongens en meisjes in de klas, en ik heb gestudeerd tot het eerste jaar 
van de universiteit. Ik heb wel iets meer gedaan in het leven. Ik heb op kamers gewoond 
en moest helemaal voor mezelf zorgen. En het bittere commentaar van een 17-jarige 
gesprekspartner van Hutschemaekers & Zarouali luidt: "Uithuwelijken bestaat daar (in 
Marokko, yb) haast niet meer, dat bestaat alleen voor de tweede generatie Marokkaanse 
meisjes in Europa" (1991:21). 
Moenia heeft een heel repertoire van dergelijke verhalen: Ik ken een meisje dat is 
nog nooit naar Marokko geweest. Nou, toen werd zij 15 jaar en zij ging op vakantie en 
heeft daar leren roken. Zij heeft het daar gezien. Marokko, dat is zo veranderd. Zij 
schrok ervan. De hele tijd hebben ze haar verteld over Marokko en dat de meisjes niets 
mogen: niet naar buiten, niet naar zee, ze mogen heel veel dingen niet. En toen ging 
zij naar Marokko en zag meisjes overal: op straat, in discotheek, in café met jongens, 
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overal. En dan zegt ze: 'die zijn toch Marokkaans?' Is ook zo: ouders laten meisjes veel 
meer vrij in Marokko dan hier. Want daar voelen ze zich veilig. Toch kan ik ook niet 
echt zien waarom dat is zo. Hier is een beeld dat als hun dochter dat doet dan gaat 
iedereen over haar praten. AL· zij naar de duco gaat met Nederlandse vriendinnen of 
andere nationaliteit dan zegt iedereen: 'o, kijk, de dochter van die en die, ze gaat 
dansen'. ... Kijk, in Marokko is veel veranderd, en ik krijg wel te horen dat heel veel 
Marokkaanse mensen die gaan niet meer naar Marokko, ook met voor vakanàe. Want 
die zien veranderingen in Marokko gebeuren en die zijn bang voor hun kinderen en voor 
hun vrouw. Ik heb iemand horen zeggen:'ik ga niet meer naar Marokko, en ook mijn 
kinderen niet, en ook mijn vrouw niet'. En ik vraag "waarom niet'? En dan zegt hij: 
'het is geen Marokko meer'. Het beeld van hem is van Marokko van 30 jaar geleden. 
Maar in Marokko is zoveel veranderd dat hij zegt nu is mijn Marokko niet meer. 
Men ziet in Marokko wat men erin wil zien: vrijheid voor de meisjes of juist niet. 
Afhankelijk van de eigen invulling van hsjoema wordt het dan een goed of een slecht 
voorbeeld. Hierdoor zijn de concrete verwachtingen waar meisjes binnen de netwerken 
en de grotere groep aan moeten voldoen, divers. Mijn gesprekspartners vallen dan terug 
op de codes zoals deze binnen de familie zijn aangeleerd en op hun eigen invulling 
daarvan. Anderzijds schept de variatie aan gebruiken tevens ruimte voor creativiteit. Zo 
legitimeren sommige meisjes hun heimelijk gedrag en het buigen van de regels met 
verwijzingen naar nichtjes in Marokko: als het voor hen niet haraam is om naar de 
disco te gaan of hand in hand met hun vriend op straat te lopen, waarom zouden zijzelf 
dan niet eens naar de stad mogen of een praatje met een jongen maken zonder dat dit 
consequenties heeft voor hun reputatie? 
Nederland(ers) 
Niet alleen Marokko biedt de meisjes een alternatief voor de strenge huisregels, ook 
hun Nederlandse omgeving kan deze relativeren. Bijna alle meisjes van de 
onderzoeksgroep spreken Nederlands, gaan naar school of werken, kijken televisie, 
gaan naar de stad en sommigen zijn lid van de bibliotheek of een vereniging. Daar 
worden zij steeds met dezelfde boodschap geconfronteerd: zelfstandigheid. Een 
tienermeisje in Nederland hoort op eigen benen te Geren) staan want, zo heet het in de 
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postbus 51 spotjes, een slimme meid is op haar toekomst voorbereid. En dat niet alleen 
in economische of sociale zin maar ook op sexueel vlak. Op de televisie bijvoorbeeld 
wordt sexueel contact niet ontmoedigd maar afhankelijk gesteld van de vrije keuze van 
een meisje: sex wordt als natuurlijk gepresenteerd maar vereist verantwoordelijkheidszin 
van het meisje dat zich dient te beschermen tegen (ongewenste) zwangerschap, 
geslachtsziekten en AIDS. Ook op school wordt openlijk over sex en anti-conceptie 
gesproken. Nasiha bijvoorbeeld vertelt dat iedereen van iedereen wil weten of ze 'het' 
al hebben gedaan. 
Dergelijke aansporingen tot zelfstandigheid ~of het nu gaat om veilig vrijen, 
carrière-planning of deelname aan gemeenteraadsverkiezingen- sluiten meestal niet aan 
bij wat de meisjes die ik sprak van huis uit mee krijgen. Het is dan aan hen om beide 
levenssferen op elkaar afte stemmen. Want de meeste van mijn gesprekspartners willen 
er zowel thuis als op school bijhoren. Daarin verschillen zij niet van Nederlandse 
meisjes waarvan Naber stelt dat "nergens bijhoren, geen vriendinnen of groepjes 
klasgenoten hebben om het leven op school mee te delen, het ergste is dat je kan 
overkomen als tiener" (in: Oldersma 1992:72). Maar Marokkaanse meisjes participeren 
op andere voorwaarden en vaak, zoals blijkt uit het volgende interviewfragment, in 
andere netwerken: 
"Later kwam ik op de MAVO maar daar heb ik nooit een Nederlandse 
vriendin gehad. De taal was natuurlijk een probleem, maar ik was ook 
bang om gediscrimineerd te worden. Ik was bang dat ze zouden lachen 
als ik iets verkeerds zou zeggen. En wij mogen veel dingen niet die 
Nederlandse kinderen wel mogen: bijvoorbeeld
 t's avonds naar de disco, 
of ergens anders overnachten. Ik dacht dat ik, als ik bevriend zou raken 
met Nederlanders, mee zou moeten doen, met ze uit moest gaan en zo. 
Als ik dan tegen mijn moeder zou zeggen dat ik mee moest en zij zou 
'nee' zeggen, dan zou ik in de problemen zitten. En als ik tegen die 
meisjes zou zeggen dat het niet van ons mam mocht dan zouden ze me 
gaan plagen. Dat dacht ik altijd. Het is nooit gebeurd maar ik was er 
altijd bang voor" (in Holzhaus 1991:48). 
Nasiha is erg blij dat het haar op de MAVO wel gelukt is om vriend(inn)en te maken: 
Mijn klas was een heel begrijpelijke klas. Daar heb ik het gevoel gehad daar hoor ik 
bij. En ik was de enige buitenlandse in de klas, dat was echt fijn. Bijvoorbeeld er was 
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een feest, in de vierde, en zij zouden vlees doen, en toen hebben ze voor mij geen 
varkensvlees gedaan. Maar hoe prettig Nasiha die klas ook vond, zelfs zij voelde zich 
er niet voldoende op haar gemak om een hoofddoek te dragen want dat begrijpen ze 
niet. Dat is moeilijk. 
In dat opzicht heeft Nasiha net als veel andere meisjes het gevoel tussen twee 
culturen te leven: kijk, ik weet precies wat ik wel mag en niet mag. Ik kan me 
aanpassen op school en thuis. Ik bedoel, ik heb altijd geleerd om de grenzen te kennen. 
Bijvoorbeeld, laatst waren de eindexamens MAVO en toen gingen ze een avondje uit 
stappen. En dat mag ik niet, een avondje uit stappen. En toen heb ik dat ook tegen de 
meneer gezegd en die had er begrip voor. Nasiha past zich zowel thuis als op school 
aan. Maar thuis betekent Marokkaans en islamitisch en daar zijn de meeste van mijn 
gesprekspartners meer zichzelf: ik hoor toch meer bij Marokkaanse wereld, echt waar. 
Ook Zohra stelt het familieleven centraal: op school en in je werk, dat is maar bepaalde 
periode, niet hele leven. Acht uur per dag en de rest ben je gewoon thuis. Dat is 
belangrijk voor mij. Daar moetje gewoon mee leren omgaan. 
Toch verloopt de afstemming van wat Marokkaans-islamitisch en wat Nederlands 
is bij veel participantes moeilijk. Zo verzucht Zobida: ik leef thuis maar ik leef ook met 
vriendinnen buiten. Dat is heel andere taal, heel andere manier. Dat past niet bij 
elkaar. Ik wilde dat thuis meer plaats is voor die andere wereld. Voor haar zijn 
vriendinnen heel belangrijk. De ontspanning en steun die ze bij hen ervaart, stelt Zobida 
in staat in beide werelden te functioneren. Maar voor andere meisjes is dat niet genoeg. 
Fadila streeft bijvoorbeeld de integratie van beide werelden na. Net zoals vele anderen 
betrekt zij de 'slimme meid' verwachtingen op zichzelf en brengt deze binnenshuis. 
Opvallend is dat zij daarvoor een islamitisch idioom hanteren. Fadila: islam heeft 
vrouwen juist veel vrijheid gegeven maar mannen drukken vrouwen onder. Is niet van 
islam (...) Kijk maar naar Chadiedja. Die mocht studeren en werken van haar man. Dat 
was de profeet. En Zohra legt uit: sommige vrouwen hebben iets belangrijks bereikt. De 
vrouwen van de profeet bijvoorbeeld, Aisja en Chadiedja. Zij konden lezen en schrijven 
en hielpen de profeet. Dat staat in de koran.10 
Een beroepsopleiding, financiële onafhankelijkheid, stemrecht, eigen keuze van 
huwelijkspartner, family-plannine. aan dergelijke aansporingen uit de Nederlandse 
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samenleving willen de meisjes graag voldoen. Maar zij zien daarentegen weinig in de 
vrijere sexuele moraal in Nederland. Voor hen is maagdelijkheid tot het huwelijk de 
enige rechte weg want als het maagdenvlies eenmaal gebroken is dan heb je niks meer, 
aldus Nasiha.11 
Thuis, bij vriendinnen en in de oemma worden andere accenten gelegd in de 
verwachtingen die in termen van schaamte aan het gedrag van meisjes worden gesteld. 
Maar de basis is gelijk: maagdelijkheid door ingetogenheid en (eventueel beperkte) 
segregatie. Dat ligt anders in de Nederlandse omgeving waarin de meisjes participeren. 
Van daaruit ontvangen zij een boodschap van zelfstandigheid die hen eveneens 
aanspreekt. Hoe verenigen mijn gesprekspartners deze uiteenlopende verwachtingen? 
Zyzelf 
In dit complexe veld van uiteenlopende verwachtingen zeggen de in het onderzoek 
participerende meisjes alleen zichzelf te hebben om op terug te vallen. Want, zegt 
Fadila, wanneer je jezelf niet onder ogen kunt komen, wie dan wel? Met gelijkgestemde 
vriendinnen proberen zij de problemen die zich in het dagelijks leven bij de afstemming 
voordoen, op te lossen. 
Het 'zelf wordt gevormd in relatie tot significante anderen (familieleden; 
vriendinnen; gelovigen) maar mijn gesprekspartners ' beschouwen het als een 
persoonlijke aangelegenheid. Uiteindelijk zeggen zij alleen aan God verantwoording 
schuldig te zijn, een verantwoording die overigens gebaseerd is op hun eigen 
interpretatie van Zijn wil. Hierin tekent zich opnieuw de eerder gesignaleerde tendens 
naar privatisering van geloofspraktijken af, vooral bij meisjes met een schriftuurlijke 
of liberale geloofsstijl. Zobida en andere behoudende meisjes refereren regelmatig aan 
de oemma wanneer zij over God spreken maar Nasiha, Zohra, Fadila en andere 
schriftuurlijke en liberale moeslima's benadrukken dat zij zich als persoon tot God 
richten. En omdat ieder meisje anders is, manifesteert God's kracht zich in hun ogen 
bij ieder meisje verschillend. 
Deze religieuze integriteit blijkt in de praktijk moeilijk te realiseren, vooral ook 
omdat zij nog meisjes zijn. Nasiha benadrukt datje zelf als persoon, als vrouw, keuzes 
moet maken en zo respect moet afdwingen: je ziet nu, de laatste dienst van de profeet 
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ging over vrouwen. En je ziet. daar staan echt heel veel goede dingen in. Van je moet 
goed behandelen en je moet respecteren. Ja, maar in de maatschappij wordt daar zoveel 
misbruik van gemaakt. Dat heeft helemaal niks met islam te maken. Dus je moet als 
vrouw proberen om dat respect te krijgen. Dat is in alle culturen zo, snap je? In 
Nederland is dat toch ook zo geweest? 
Uit dit voorbeeld spreekt Nasiha's streven naar meer zeggenschap over haar eigen 
leven. Daarmee voegt zij net als andere meisjes een nieuwe dimensie toe aan het zo 
belangrijke concept van (zelfbeheersing. Ook in dit verband verwijzen de participantes 
naar sabr, niet alleen als aanduiding van lichaamsbeheersing maar ook als teken van 
onderwerping aan God's wil, hetgeen ik in het vorige hoofdstuk geestelijke reiniging 
heb genoemd. Als moeslima 's trachten zij te volharden in hun persoonlijke interpretaties 
daarvan. In Nasiha's geval vereist dat een kracht waarover zij nog niet geheel beschikt. 
Zo zou ze graag een hoofddoek dragen, en wordt daarin gesteund door haar ouders, 
maar durft dat niet: in Marokko is het gemakkelijker. Daar zijn natuurlijk ook vrouwen 
die het niet doen maar ah je het doet wordt er niet op je neer gekeken. Daar is de 
keuze aan jou, maar hier niet, hier bepaalt de maatschappij dat en in Marokko is dat 
niet zo. Ze stelt nog niet volwassen genoeg te zijn om in haar keuze te volharden: ze 
moet daarin nog groeien of, in haar eigen woorden, ik ben nog niet sterk genoeg om 
mezelf te zijn. 
Jezelf zijn is niet eenvoudig maar (in het bijzonder de schriftuurlijke en liberale) 
meisjes die ik sprak achten het noodzakelijk voor volharding in hun religieus leven. Het 
stelt hen in staat om prioriteiten aan te geven in de uiteenlopende verwachtingen 
waarmee zij geconfronteerd worden, zonder zich steeds als moeslima tekort te voelen 
schieten. Zolang zij 'zichzelf onder ogen kunnen komen' kunnen zij hun eigen keuzes 
accepteren al wijzen anderen die misschien af. Een hoofddoek dragen op school of de 
ouders voorliegen om de bibliotheek te bezoeken, wordt vergoelijkt omdat zij deze 
keuzes bewust maken, niet met de bedoeling om iemand te benadelen maar wel met de 
intentie om zich naar God's wil te richten. Hun keuzes zijn verankerd in hun 
persoonlijke onderwerping aan een God die overal is en op de Dag des Oordeel het 
ultieme oordeel over hun gedrag velt. 
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4,4 Sancties by afwy kingen van de rechte weg 
Tot dusver ben ik in dit hoofdstuk nagegaan aan welke verwachtingen de bij het 
onderzoek betrokken moslimmeisjes in termen van hsjoema moeten voldoen. Mede 
omdat deze verwachtingen in het dagelijks leven niet met elkaar stroken, lukt hen dat 
niet altijd. In deze paragraaf zal ik dan ook aangeven welke regels zij overtreden en hoe 
zij dan gestraft worden. Ik ga er daarbij van uit dat overtredingen van schaamteregels 
waaraan familieleden, vriendinnen, gelovigen en Nederlanders sterk gehecht zijn, het 
zwaarst zullen worden bestraft. Deze straffen zullen beschreven worden voor dezelfde 
arena's als in de vorige paragraaf maar ik voeg daar de categorie God aan toe omdat 
de meisjes van Hem de uiteindelijke bestraffing vrezen. 
Familie 
De familie is een leerschool voor de meisjes en ze krijgen er de kans om te groeien en 
daarmee om fouten te maken. Dus toen Zohra mij niet iets zoets bij de koffie serveerde, 
zoals de etiquette vereist, wees haar moeder haar op de fout en kon Zohra het 
herstellen. Wanneer dergelijke fouten herhaald worden of op latere leeftijd voorkomen, 
wordt het meisje geridiculiseerd. Wat een dochter zwaarder wordt aangerekend, is 
ongehoorzaamheid. Schaam je! klinkt het dan en de sancties zijn navenant. 
Verschillende meisjes vertelden hoe hun moeder hen (tijdelijk) negeerde nadat ze niet 
direct uit school naar huis kwamen of hun kamer niet op orde hielden zoals hen was 
opgedragen. Omdat zij gewoonlijk steeds op hun moeder kunnen terugvallen, ervaren 
deze meisjes de onthouding van haar affectie en steun als een zware straf. 
Dergelijke voorvallen vormen voor de participantes echter een normaal onderdeel 
van het volwassen worden en verstoren de relatie met de ouders niet blijvend. Maar 
waar de schaamtecode in het gedrang komt, kunnen de spanningen hoog oplopen. Op 
dit punt hebben misstappen van een dochter immers gevolgen voor het hele gezin. Hoe 
hsjoema ook precies wordt ingevuld, overtredingen van de regels worden zwaar 
gestraft. Sommige meisjes mogen de 'plaats des onheils' niet meer bezoeken en worden 
thuis gehouden van school of mogen niet meer naar de stad, naar de bibliotheek of bij 
een vriendin op bezoek. Zo legt bijvoorbeeld Zobida haar vaders verbod om nog naar 
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school te gaan uit als angst voor roddels over zijn onvermogen haar goed te 
beschermen. Zij mag wel op het buitenlands vrouwencentrum cursussen volgen want 
daar zijn alleen vrouwen en meisjes. In dat opzicht prijst Zobida zich gelukkig want ze 
kent ook meisjes die helemaal niet meer buiten mogen. Of die meisjes het vertrouwen 
van hun ouders geschonden hebben of alleen verdacht worden van omgang met jongens 
is niet duidelijk. Roddels hebben vaak dezelfde gevolgen als feitelijke overtredingen. 
Contact met jongens of uitdagende kledingwijzen worden niet alleen bestraft met 
het thuis houden van meisjes maar ook met slaag. Alle meisjes die ik sprak kennen 
voorbeelden van vaders en moeders die hun dochter mishandelen maar zeggen zelf niet 
geslagen te worden: zo nu en dan een mep, verder niet. Van de kerngroep keren vooral 
Nasiha en Zobida zich sterk tegen het beeld als zouden alle Marokkaanse vaders hun 
kinderen slaan. Nasiha: het gebeurt wel, natuurlijk, maar niet op grote schaal. Zij 
verwijt schrijvers van boeken over migrantenmeisjes dat stereotype beeld te bevestigen: 
in die boeken nemen ze een bijzondere persoon en dan gaan ze schrijven over zo 
iemand, snap je? En dan lijkt net of de hele samenleving is zo. Het komt wel voor maar 
het is een uitzonderingsgeval. Dat komt in alle culturen voor en daar gaan ze dan over 
schrijven. En als anderen het boek lezen dan denken ze dat het zo gaat. Deze 
zogenaamde migrantenliteratuur wint snel aan populariteit in Nederland.12 Verhalen 
over moslimmeisjes kennen meestal dezelfde structuur: de hoofdpersoon komt uit een 
traditioneel milieu en verzet zich tegen de islamitische leefwijze van haar ouders; ze 
wordt verliefd op een niet-islamitische jongen; haar ouders komen er achter en ze wordt 
mishandeld; het meisje richt zich dan naar de wensen van haar ouders of breekt met 
haar familie. Een vroegere vriendin van Nasiha heeft dit doorgemaakt. Zij is na de 
mishandeling van huis weggelopen en noch haar ouders noch Nasiha hebben ooit meer 
iets van haar gehoord. Dat is het enige voorbeeld dat Nasiha kent. Ook Zobida acht 
dergelijke verhalen overtrokken: ze zeggen dat meisjes worden geslagen en opgesloten 
in de kelder en zo. En dat is een verkeerd beeld. Het laat maar één kant zien. Niet alle 
ouders slaan hun dochter. Er zijn wel slechte ouders maar ik ken er zat die zijn niet zo. 
Zohra gelooft niet dat dergelijke romans een realistisch beeld schetsen: dit meisje is 
verliefd op een Nederlandse jongen. Dat betekent dat dit meisje verliefd is op een 
jongen die niet moslim is, die haar taal niet spreekt, en haar tradities en ideeën niet zo 
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goed begrijpt. En dat geeft niet ah de jongen moslim wil worden, dan is het goed. 
Maar anders ... dat wordt pijnlijk voor allebei." 
Moenia wijt dergelijke problemen aan fouten bij de opvoeding: de opvoeding van 
kinderen is heel moeilijk hier. Ik hoor van ervaringen die vrouwen vertellen. Ouders en 
kinderen leven gescheiden. Ouders laten niets van hun leven aan kinderen zien. En 
kinderen gaan naar school. Die komen laat thuis, maken huiswerk en gaan slapen. 
Maar na 15 of 16 jaar gaat een meisje andere dingen doen. Ze wil naar de disco, 
begint met make-up en met roken. Dat schokt de ouders. Wat gebeurt er dan? De 
ouders zeggen 'wij zijn moslims en dat mag niet'. En dan pas vertellen ze de verhalen. 
En dan is het te laat. En dan worden de kinderen overspannen en de ouders ook. En 
dan? Dan wordt er geslagen. En in Marokko als je jouw dochter of jouw zoon slaat is 
normaal. Maar hier als jij je kind slaat dan is echt paniek. Dan gaat school zich mee 
bemoeien en is er meteen kindermishandeling. Dan nemen ze de kinderen weg en blijven 
de ouders zonder kinderen achter. Maar dat begrijpen de ouders pas later. 
De bij het onderzoek betrokken meisjes horen dergelijke verhalen en spreken er 
onderling uitgebreid over. Berichten beperken zich niet tot fysiek geweld maar 
verwijzen ook naar het terugsturen naar Marokko, naar uithuwelijking en zelfs naar 
moord als sancties op overtredingen van de schaamteregels. Ten aanzien van 
uithuwelijking vat Moenia opnieuw samen. Volgens haar regelen de ouders in het 
merendeel van die gevallen een huwelijk met een jongen uit Marokko: de helft is 
geregeld door de familie en drukken het meisje onder om toch te doen. En dat is heel 
tragisch want wat zie je na drie of vier jaar? De jongen pakt zijn papieren en zij zijn 
gescheiden. Ze legt uit wat ze diverse malen heeft zien gebeuren: dan gaan ze op 
vakantie en de jongen kijkt of ze knap is en wat ze doet. De ouders willen alles snel 
regelen en dan trouwen ze. Dan blijft de jongen daar en zij komt hier terug om huis te 
zoeken en werk. En dan komt hij en dat kost moeite om te wennen. Zij is hier opgevoed 
en hij daar. Hij gaat hier een soort vaderrol spelen en dan mag zij niet meer naar 
school. Er zijn meisjes die gestudeerd hebben en willen werken maar dat mag niet meer. 
Zij kende de jongen van vakantie maar nu is hij echt anders. Hij geeft niet meer zoals 
in Marokko. Hij gaat niet meer met haar naar café of ergens anders heen. Die dingen 
gebeuren niet meer. En dan denkt zij dat is niet wat zij eigenlijk wil. Zij is nog slechter 
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af dan bij haar vader. En dan ontstaan er veel problemen. Sommigen meisjes lopen weg 
en weken zo een uitweg. Sommigen worden zwanger. En dan, na drie of vier jaar, is 
hij vaak weg.1* Uithuwelijking heeft soms ook in Nederland plaats. Tijdens mijn 
onderzoeksperiode speelde zich het volgende af, opnieuw verteld door Moenia: Ik ken 
een familie die al zeventien jaar in Nederland was. En er was nog een gezin. En die 
hadden allebei nog een dochter en een zoon thuis. Wat hebben zij nou gedaan? Ze 
waren bang voor vreemden en hebben gewoon twee van de ene familie getrouwd met 
twee van de andere: gewoon geruild. De meisjes zijn naar de andere familie gegaan. 
Ze wonen allemaal nog bij de ouders. 
Voor wat moord betreft is onder meer Zobida er van overtuigd dat wanneer zij bij 
het huwelijk geen maagd is, zij zal sterven in de huwelijksnacht. In het algemeen zegt 
ze dat wanneer ouders merken dat hun dochters met jongens omgaan dan gaan ze haar 
doodmaken. 
Dergelijke verhalen houden mijn gesprekspartners bezig maar het waarheidsgehalte 
daarvan is moeilijk te meten. Ik heb geen systematisch onderzoek verricht naar 
mishandeling, uithuwelijking of het doden van ongehoorzame meisjes en wanneer deze 
onderwerpen ter sprake kwamen, ontkenden de meesten van hen daar zelf slachtoffer 
van te zijn (geweest). Zeker voor meisjes die niet tot de kerngroep behoren, zijn 
dergelijke uitspraken voor mij moeilijk te toetsen. Ook in andere studies blijkt 
verificatie een probleem en nemen onderzoeksters de beweringen van meisjes in de 
regel over (Deug 1990, Brouwer, Lalmahomed & Josias 1992). Hoewel de frequentie 
van feitelijke geweldpleging tegen meisjes nader onderzocht zou moeten worden, lijkt 
het op deze plaats relevanter om te constateren dat verhalen over mishandeling en 
andere sancties deel uitmaken van een sterke geruchtenstroom waarin de meisjes die ik 
sprak, participeren. 
Voor velen van hen gaat van dergelijke verhalen een reeele dreiging uit. Zij 
realiseren zich dat de levenssituatie van veel wegloopsters en andere meisjes met 
problemen niet veel verschilt van hun eigen achtergrond (voor Marokkaanse en Turkse 
wegloopsters zie Brouwer 1992). Ook zijzelf worden geconfronteerd met strenge 
huisregels en vaderlijke autoriteit, die door hen niet altijd als rechtvaardig worden 
ervaren. Zij kennen bijvoorbeeld ook huwelijksproblemen bij hun ouders of de wens 
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om meer te participeren in de Nederlandse samenleving dan hun ouders hen toestaan. 
Ook bij mijn gesprekspartners leidt dit tot concrete problemen over onder meer 
schoolbezoek, besteding van vrije tijd of de keuze van een huwelijkspartner. Maar deze 
conflicten zijn vooralsnog niet geëscaleerd en hun ouders zoeken de oplossing 
ogenschijnlijk niet in geweld. Maar door de gedeelde achtergrond worden de in de 
verhalen geschetste sancties voor deze meisjes wel zeer tastbaar. In hun ogen behelzen 
de verhalen een waarschuwing of afschrikking. Op die manier fungeren deze als middel 
voor sociale controle, en lijken conformistisch (schaamte)gedrag van de meisjes in de 
hand te werken. 
Vriendinnen 
Vriendschap betekent voor mijn gesprekspartners vooral ontspanning en steun. De meest 
effectieve sanctie van vriendinnen is dan ook deze te stoppen. Vaak keren zij zich tegen 
het betreffende meisje door mee te gaan doen in het roddelcircuit. Daardoor valt de 
vertrouwensbasis weg waarop de vriendschap was gegrond. Het meisje voelt zich dan 
niet langer gerust om verhalen over thuis te vertellen. Ze weet immers niet wat daarvan 
ook anderen ter ore komt. Wanneer een meisje zich in de ogen van vriendinnen 
schaamteloos gedraagt, bijvoorbeeld stiekem een vriend heeft of met (vreemde) jongens 
gaat zwemmen, is de toon van de roddels vaak zeer venijnig. In dit verband refereren 
mijn gesprekspartners zelfs aan psychische intimidaties. Het meest gehoorde stigma is 
dat van hoer. Ik was op het vrouwencentrum ooit getuige van een roddelsessie waar de 
hoer van Brabant over de tong ging: een slet, doet meteen haar benen open, heefi alle 
jongens al gehad. Er werd hartelijk gelachen om de broer van één van de aanwezige 
meisjes die het met haar had gedaan en haar vervolgens op bezoek kreeg met de 
mededeling dat ze zwanger was. Hij wilde met haar trouwen! Maar volgens zijn zus 
hoorde hij net op tijd over haar reputatie en nu wil hij haar afiuigen.iS 
Zobida, Fadila, Zohra, Nasiha en de meeste andere meisjes verklaarden dat zij noch 
hun vriendinnen ooit met dergelijke roddel waren geconfronteerd. Zij wijzen 
kwaadspreken als onislamitisch van de hand. Van hen dus geen concrete voorbeelden. 
Maar het volgende citaat uit de jeugdroman Amel van Zarouali geeft een goed beeld: 
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"Dan mijn zus Tima, die verslijt jongens! Evengoed stiekem natuurlijk. 
Daarom zoekt ze altijd jongens uit die in Arnhem of Nijmegen wonen. 
Ze zal het mij trouwens nooit vertellen. Alles wat ik weet heb ik van 
vriendinnen op school. Al is Tima mijn zus, ik vind haar een slet. En zij 
vindt mij zielig en ouderwets omdat ik mij doordeweeks niet opmaak" 
(1989:5). 
Roddel zou door vriendinnen vaak gecombineerd worden met vermijding. Meisjes 
over wie veel geroddeld wordt, zeggen de participantes links te laten liggen. Hoewel 
dergelijk gedrag vaak tijdelijk is, is dat voor het betreffende meisje heel pijnlijk. Soms 
werkt het ook katalyserend in een conflict waarbij zij voorheen op haar vriendinnen kon 
terugvallen. Het is mogelijk dat dit een faktor is in het escaleren van huiselijke 
conflicten. Wanneer ze geen uitlaatklep of steun meer heeft, staat ze alleen voor 
problemen en komen verhoudingen binnen de familie nog sterker onder druk te staan. 
In een dergelijke explosieve situatie kan een kleine vonk genoeg zijn om haar 
bijvoorbeeld te doen weglopen. 
Oemma 
In het verlengde van het optreden van vriendinnen, liggen sancties van de gemeenschap 
van gelovige Marokkanen vooral op het terrein van het publiekelijk belachelijk en te 
schande maken van een meisje en van haar uitstoting. Theoretisch zouden deviante 
leden zelfs ter dood gebracht kunnen worden maar de meeste van de bij het onderzoek 
betrokken meisjes ervaren dat niet als een reële dreiging. 
Voor roddel gelden dezelfde principes als eerder uiteen gezet zijn en daar ga ik 
verder niet op in maar het vooruitzicht van uitstoting vormt een effectieve afschrikking. 
De participantes voelen zich verbonden met de oemma en de mogelijkheid daarvan 
uitgesloten te worden lokt reacties uit als dan was ik nog liever dood, of, dan kunnen 
ze me beter dood maken. 
Uitsluiting hoeft niet formeel te worden gerealiseerd. Het volstaat om geen 
huwelijkskandidaten te bieden. Want zonder een Marokkaanse echtgenoot kunnen de 
meisjes zich niet tot volwaardige vrouwen ontwikkelen binnen de gemeenschap (zie 
hoofdstuk 5). Gegeven het gebrek aan praktische consensus omtrent hsjoema binnen de 
oemma is het gevaar van uitstoting niet acuut. Maar verstoting uit de familie betekent 
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in de praktijk ook verstoting uit de netwerken waar die familie deel van uitmaakt en 
daarmee toch een effectieve uitstoting uit de oemma. Want de kansen van een 
weggelopen meisje om zonder steun van verwanten een vrome Marokkaanse 
huwelijkspartner te vinden, zijn gering. 
Nederland(ers) 
In de Nederlandse samenleving ervaren mijn gesprekpartners op twee manieren sancties 
bij afwijkend hsjoema-geàrvg: in dagelijkse interactie met Nederlanders op school, in 
winkels of op hun werk en tevens in meer structurele termen als relatieve nieuwkomers 
in de Nederlandse maatschappij. Ik roep hier in herinnering dat het grootste deel van 
het onderzoek waarop deze gegevens zijn gebaseerd, is verricht tijdens de Tweede 
Golfoorlog toen relaties tussen moslims en Nederlanders gespannen waren. De meisjes 
voelden zich erger dan anders buitengesloten en vingen vooral negatieve signalen van 
Nederlanders op. 
In face-to-face relaties worden de Marokkaanse adolescentes, ironisch genoeg, het 
sterkst gesanctioneerd wanneer zij beantwoorden aan /ty'oema-verwachtingen waar in 
eigen kring sterk aan gehecht wordt: ingetogen gedrag, kuise kleding, en vermijden van 
contacten met jongens, allen ter bescherming van hun maagdelijkheid. De mechanismen 
zijn gelijk aan die welke in het Marokkaanse milieu gehanteerd worden: belachelijk 
maken en uitsluiten. Dit varieert van algemene zaken als opmerkingen over 
verlegenheid op een rapport, pesterijen door klasgenoten en in de gaten gehouden 
worden door veiligheidspersoneel in winkels tot maatregelen op het terrein van de 
schaamte zoals het verbieden van het dragen van een hoofddoek op het schoolterrein, 
eisen van deelname aan gemengd gymmen, uitschelden op straat en pijnlijke 
opmerkingen over hun geloof en de status van vrouwen daarin. Gedrag dat in de 
gemeenschap als hsjoema wordt aangemerkt, wordt door Nederlanders veelal 
gestigmatiseerd als islamitisch en leidt er toe dat zij in de wijdere samenleving worden 
geridiculiseerd, gediscrimineerd en uitgesloten. Omdat zij zich op straat, in de media 
en door politici en andere Nederlanders in officiële functies persoonlijk systematisch 
anders behandeld voelen dan Nederlanders, menen veel meisjes die ik sprak dat er in 
Nederland (te) weinig plaats voor hen is om te zijn zoals zij willen zijn. 
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Dat gevoel wordt versterkt door de structurele belemmeringen die zij ondervinden 
om zich te ontplooien. Uitgaande van bovengenoemde ervaringen begrijpen zij ook deze 
in persoonlijke termen. Maatschappelijk gezien verkeren zij in een onzekere situatie. 
Als migrantes hebben zij een zwakke rechtspositie, ondervinden zij achterstand in 
onderwijs en vervolgens grote problemen om geschoold werk te vinden. Vaak moeten 
zij hun toevlucht nemen tot ongeschoold en slecht betaald werk. Zij leven 
geconcentreerd in oude woonwijken waar een gebrek is aan voorzieningen die aansluiten 
bij hun achtergrond.16 Dit mag zo langzamerhand als een cliché klinken maar het is 
nog steeds de dagelijkse realiteit waarin veel van mijn gesprekspartners leven.17 
De meisjes leggen zich daar echter niet bij neer. Zoals Nasiha eerder al zei: je moet 
keuzes durven maken en daarin volharden. Op die manier proberen zij respect af te 
dwingen. 
Zgzelf 
Eerder bleek dat de meisjes zich in deze moeilijke situatie staande houden door hun 
religieuze integriteit: jezelf zijn. Daarin te volharden (sabr) is voor hen van het grootste 
belang. Ze zeggen dan ook zichzelf te bestraffen wanneer zij daar niet in slagen. Toen 
Nasiha bijvoorbeeld op de markt ruzie had gemaakt met een vrouw die haar voor 
'domme Turk' had uitgescholden, vertelde ze zichzelf gedwongen te hebben om die dag 
een uur langer uit de koran te lezen. Anderen kiezen ervoor om een extra gebed te 
zeggen, meer aandacht te geven aan een vriendin in moeilijkheden of extra 
huishoudelijke taken op zich te nemen. 
Door zo meer te doen dan volgens de voorschriften strikt noodzakelijk is, nemen 
mijn gesprekspartners het zekere voor het onzekere. Hebben zij een fout gemaakt, dan 
wordt deze dwaling zo rechtgezet. Fadila vertelt bijvoorbeeld dat ze meer vast dan 
voorgeschreven is en binnenkort ook wil beginnen met bidden: i* denk dat als ik niet 
ga bidden dat ik dan naar de hel ga. Ja, zo denk ik. Want ik draag een lange broek en 
ik zwem met jongens, en ja, ik doe heel veel dingen die tegen de islam zijn. 
De kracht die voor deze religieuze inspanningen nodig is, putten de meisjes uit hun 
geloof. Zij beschouwen de extra activiteiten niet zozeer als persoonlijke verdiensten 
maar als een pact met God. Hij ziet immers alles en voor Hem kunnen ze stiekem 
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gedrag niet verbergen. In het hier en nu worden overtredingen niet altijd opgemerkt 
maar hun persoonlijke verantwoordelijkheid ten opzichte van God dwingt hen dan toch 
zich schaamtevol te gedragen.18 
God 
De uiteindelijke evaluatie van hun gedrag ligt volgens de participantes bij God. Zij 
geloven dat Hij degene is die de uiteindelijke sanctie zal toepassen. Op de Dag des 
Oordeels zal Hij bepalen hoe hun leven er na de dood uit zal zien, in de hemel of in 
de hel. Om in de hemel te komen zouden ze in ieder geval volgens de hsjoema-Kgeh 
moeten leven en dat vereist meer dan het naleven van de individuele plichten alleen. De 
meisjes met wie ik sprak noemen in dit verband sabr als levenshouding waaruit de 
continue onderwerping aan God's wil moet blijken. Bijvoorbeeld Nasiha zegt: God 
bepaalt of je in de hemel komt. Ook als je alle vijf plichten doet, dan bekijkt Hij het 
nog. Het is nooit zeker. 
Het Oordeel God's is dan ook geen optelsom van goed en slecht gedrag. Zohra legt 
uit: je moet intentie laten zien. Zij verwijst daarmee naar de nieja, het islamitisch 
concept dat niet alleen verwijst naar het voornemen om goed te doen maar daarenboven 
om goed te doen volgens God's wil. Deze intentie resulteert volgens veel meisjes in een 
reine en schaamtevolle (hsjoema) levenswandel. Wie zich daaraan houdt, bouwt krediet 
op dat in de hemel ingelost zal worden. Nasiha formuleert het als volgt: als je aan alle 
vijfde plichten hebt voldaan en je bent goed voor andere mensen, op goede manier mee 
omgaan, ook met man en vrouw en zo, dan is de kans wel groot (dat je in de hemel 
komt, yb). Dat vereist een oprechte en doorlopende inspanning gedurende het hele 
leven, want, legt Fadila uit, als je altijd goed bent geweest en dan maak je een grote 
fout, bijvoorbeeld als je weet dat iets niet mag en je doet het toch, dan is het moeilijk 
om weer goed te maken. 
De in het onderzoek participerende meisjes wijzen steeds opnieuw op het belang van 
volharding als de meest 'rechte weg tot de hemel'. Zohra heeft de zinsnede sabr is de 
sleutel tot alle succes zelfs tot persoonlijk motto verheven. Voor wie volhardt in haar 
islamitische overtuigingen --en zich integer onderwerpt aan de islamitische plichten-
zal er beloning volgen in de vorm van gemoedsrust in dit leven, en na de dood in een 
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eeuwig leven in de hemel. Het is in dit verband relevant dat een meisje dat niet aan de 
/u/wna-verwachtingen voldoet als bint al-haraam te boek staat. Haraam betekent taboe 
of verboden, een schending van de regels die in laatste instantie van God afkomstig 
zijn. De term bint (meisje) al-haraam situeert een meisje symbolisch buiten de oemma 
en verwijst naar een verblijf in de hel dat immers alleen integere oemma-leden, 
volhardend in hun onderwerping aan God's wil, bespaard blijft. Ook wuld (zoon/jongen) 
al-haraam is een veelgebruikt scheldwoord. De meest gangbare betekenis daarvan is 
'bastaard' of 'hoerenjong'. Net zoals het Engelse son of a bitch verwijst dit naar het 
gebrek aan hsjoema van de moeder, en onderstreept daarmee de negatieve beeldvorming 
over de sexualiteit van vrouwen." 
4.5 Besluit 
Na in de vorige hoofdstukken de religieuze identiteit van moeslima 's te hebben belicht, 
stelde ik in dit hoofdstuk de genusidentiteit van moslimmeisjes centraal. Zelf bespreken 
zij deze in termen van hsjoema of schaamte. Uit de verwachtingen en de sancties die 
aan het gedrag van meisjes worden verbonden, blijkt dat hun vrouwelijkheid 
gekenmerkt wordt door maagdelijkheid op basis van ingetogenheid en sexesegregatie. 
Hun sexualiteit is verhuld en daarmee vertegenwoordigen de meisjes de kwetsbare, 
onschuldige en deugdzame dimensie van de (ambigue) vrouwelijke sexualiteit. Zo wordt 
schaamte met reinheid geassocieerd (zie hoofdstuk 3) en worden er positieve waarden 
aan verbonden. 
In de familie en de oemma worden de meisjes ter bescherming van hun 
maagdelijkheid aan strikte gedragsregels onderworpen. Maar in het gezelschap van 
vriendinnen kunnen zij zich daar tijdelijk aan onttrekken en ook de Nederlandse 
omgeving stelt hen in staat deze te relativeren. Toch voelen de meisjes die ik sprak zich 
uiteindelijk op zichzelf teruggeworpen en sluiten een soort pact met God om de weg 
naar de hemel zo recht mogelijk te kunnen afleggen. 
Deze islamitische voorstelling van schaamte is verweven met het proces van 
privatisering van hun geloofsvoorstellingen. Dit geldt vooral voor moeslima's met een 
schriftuurlijke of liberale geloofsstijl, die bij de meisjes de meerderheid vormen. De 
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combinatie van hun positie als migrantes, waarbij islam het vanzelfsprekende karakter 
verliest, en hun religieuze scholing, hetgeen hen directe toegang tot de religieuze 
bronnen verschaft, resulteert in een zoektocht naar hun identiteit als moeslima in 
Nederland waarin zij islam een persoonlijk accent geven. Ook bij behoudende meisjes 
is deze tendens waarneembaar, vooral waar zij de Nederlandse oproep tot 
zelfstandigheid trachten in te passen in hun (familieleven. Gegeven de uiteenlopende 
achtergrond en persoonlijke voorkeuren van deze meisjes werkt ook dit privatisering in 
de hand. Maar omdat zij de Nederlandse elementen in islamitische termen 
herwaarderen, is het proces minder zichtbaar voor buitenstaanders. 
Wat behoudende, schriftuurlijke en liberale moslimmeisjes gemeen hebben, is het 
belang dat zij aan sabr hechten als levenshouding van vrouwen. Ook dit blijkt verankerd 
in hun relatie met God waar geduld en volharding tot voldoende krediet moeten leiden 
om naar de hemel te mogen. Maar het is evenzeer verbonden met hun positie als 
adolescenten. Fysiek zijn zij volwassen maar totdat zij gehuwd zijn mogen de meisjes 
daar niet naar handelen. Hoewel zij binnenkort met andere aspecten van hun 
vrouwelijkheid geconfronteerd zullen worden, staat vooralsnog hun maagdelijkheid 
centraal. Daarin moeten zij geduld oefenen. 
In de tussentijd anticiperen de meisjes op hun volwassenheid door met behulp van 
voorbeelden van moeslima's in Marokko en uit de tijd van de profeet, hun eigen 
invulling van islam kracht bij te zetten. De uiteenlopende verwachtingen in de diverse 
arena's bieden daarbij enige manoeuvreer-ruimte. Maar de marges zijn beperkt, niet in 
de laatste plaats vanwege hun eigen ambigue houding tegenover jongens, die onder 
meer is ingegeven door hun wens om als maagd in het huwelijk te treden. 
Noten 
1. Het Arabisch beeft een medeklinkerschnft, klinkers worden met geschreven maar wel uitgesproken en de 
uitspraak varieert naar dialect. Hishma en ksjoema hebben dezelfde medeklinkers en betekenen in dit geval 
hetzelfde. 
2. Naamane-Guessous gaf haar boek over 'de vrouwelijke seksualiteit ш Marokko" de titel 'Au delà du toute 
pudeur' (1988) mee (in het Nederlands als 'Achter de schermen van de schaamte' uitgegeven in 1990). 
3. De term le-hya, of al-hayya, is de meer formele aanduiding van wat in het Marokkaanse dialect hsjoema 
wordt genoemd. 
4. Vergelijk het volgende kindemjmpje dat Nederlandse moeshma 's ш hun maandblad afdrukten: 
De Rechte Weg: 
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1,2, ik leef eerlijk en tevree 
3,4, ik belp ieder met plezier 
5,6,7, ik ben bereid te geven 
8,9,10, ik blijf bescheiden bovendien 
11,12,13, Allah zal me overal zien 
14,15,16, ik zorg dat ik Zijn lof verdien 
17,18,19, de Islam dat is mijn 'dien'* 
en 20 tot besluit. De rechte weg, ik loop hem uit. 
(* dien is Arabisch voor godsdienst). 
5. Hiermee sluit ZIJ aan bij Arabische wetenschappers die van mening zijn dat het Woord van God in het 
Arabisch is neergedaald en iedere vertaling slechts bij benadering de bedoeling kan weergeven. 
6. Voor de relatie tussen dochters en moeders zie hoofdstuk 5. 
7. Deze opvatting sluit nauw aan bij de beschrijving van 'heilige oorlog' die Ayoub (1987 75) in de hadielh 
traceert tot Salah Abu Isma'il: "whoever amongst you sees something reprehensible should set it aright with 
his hand; if he cannot do that, let him do it with his tongue; if that is impossible, let him do it with his heart". 
Het gaat hierbij dus niet om een gewapende stnjd tegen ongelovigen maar om een interne strijd (persoonlijk 
en in de gemeenschap) voor het goede en tegen het kwaad. De islamitische perceptie van martelaar ligt in het 
verlengde hiervan' "he who strives in the way of Allah with his hand, his tongue, and his heart" (ibid ). 
8. De Vnes suggereert dit in verwijzing naar onderzoek onder randgroepjongens. Terecht tekent zij daar bij 
aan dat gegevens met betrekking tot deze groep met zomaar veralgemeend kunnen worden en vraagt ze zich 
af of deze verschillen ook op meisjes toepasbaar zijn. 
9. De heb mij bij deze weergave beperkt tot de voor dit hoofdstuk meest relevante passages. De Vnes 
bespreekt verder uitgebreid de door Merry (1984) geformuleerde hypothesen over roddel en toetst deze aan 
haar eigen onderzoeksmateriaal. 
10. Voor meer informatie over de wijzen waarop historische voorbeelden doorwerken in hedendaagse 
geloofspraktijken, zie hoofdstuk 7. 
11. Strikt genomen klopt dit gezegde met helemaal. De schade is feitelijk pas gedaan wanneer anderen daarvan 
op de hoogte zijn. En er zijn verschillende strategieën om een gebroken maagdenvlies te herstellen of te 
maskeren. 
12. Zie bijvoorbeeld Sebbar (1985), de Cesco (1987), Houan (1987) en Zarouali (1989). 
13 Volgens het islamitisch recht mag een moeshma met trouwen met een met-islamitische man noch sexuele 
contacten met hem onderhouden. 
14. Na deze periode kan hij aanspraak maken op een zelfstandige verblijfstitel en is daarvoor dus met meer 
afhankelijk van het voortbestaan van zijn huwelijk (zie van Blokland & de Vries 1992). 
15. Het is in dit verband interessant dat bij de stigmatisering van jongens het omgekeerde lijkt plaats te hebben 
van de stigmatisering van meisjes. Jongens zijn formeel gehouden aan soortgelijke regels van ingetogenheid 
en segregatie maar wanneer zij deze overtreden heeft dat slechts weinig negatieve gevolgen, tenzij daarbij het 
aanzien van een Marokkaans meisje wordt geschaad. Er wordt min of meer van jongens verwacht dat zij 
(heimelijk) met meisjes flirten en eventueel ook met hen naar bed gaan. Juist wanneer zij vooral met jongens 
omgaan en geen (sexuele) interesse in meisjes topen gaan zij over de tong. Zij worden dan voor homofiel 
uitgemaakt. 
16. Zie onder meer Essed (1984), Keesom (1986), Lucassen & Penmnx (1986), van Praag (1986), van 
Groenendael (1988), Shadid (1988) en het WRR-Rapport Allochtonenbeleid (1989) en van Blokland & de 
Vnes (1992). 
17. Jk wil hiermee met zeggen dat machtsverhoudingen binnen de Nederlandse samenleving exclusief 
verantwoordelijk zijn voor dit proces van marginalisering Ook binnen het Marokkaanse milieu zijn er factoren 
die dit bestendigen of bevorderen. Maar dat wist noch de achterstelling uit noch onze verantwoordelijkheid 
ш deze. In dat opzicht voeren de meisjes ten behoeve van zelfontplooiing een dubbele strijd. 
18. Aangezien deze gedragingen en sancties een aangelegenheid zijn tussen de meisjes en God, kon ik deze 
niet controleren. Maar interessanter dan dat na te trekken is wellicht de constatering dat zij hun geloof op deze 
wijze invullen. 
19. Persoonlijke communicatie Marjo Buitelaar. 
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5. Hsjoema Π 
Moslimvrouwen over schaamte 
De genusidentiteit van Marokkaanse meisjes wordt geconstrueerd op basis van hun 
maagdelijkheid. Om vrouw te worden dienen zij tijdens de huwelijksceremonie hun 
maagdelijkheid te verliezen, waarna hun vrouwzijn een andere basis krijgt. Daarom 
begin ik dit hoofdstuk met een korte schets van een bruiloft die ik in november 1990 
bijwoonde, gevolgd door een bespreking van de symboliek van deze rite de passage. 
Vervolgens ga ik na hoe de bij het onderzoek betrokken moeslima's hun vrouwzijn in 
termen van schaamte verwoorden, meer in het bijzonder welke verwachtingen en 
sancties zij daar aan verbinden. In het besluit zal ik deze vergelijken met de betekenis 
van hsjoema voor de meisjes die ik sprak. 
5.1 Een Marokkaanse bruiloft 
Op een vrijdagmiddag rijd ik samen met Farida en al-Hazja naar het 
ouderlijk huis van de bruid, waar het huwelijk gevierd zal worden. 
Wanneer we daar aankomen worden we naar de woonvertrekken op de 
begane grond verwezen. Alle mannen moeten naar boven en die krijgen 
we niet meer te zien. De deur is verwijderd om de doorgang te 
vergemakkelijken, en vervangen door een gordijn om de aanwezige 
vrouwen af te schermen van nieuwsgierige ogen. De kamers zijn 
feestelijk ingericht. 
Eerst gaan we naar beneden om de vrouwen van de familie te 
begroeten die in de keuken druk bezig zijn met de voorbereidingen voor 
het feest. Er wordt op zeker honderd gasten gerekend en die blijven 
allemaal meeëten. De maaltijden zijn de verantwoordelijkheid van de 
moeder van de bruid, die daarin wordt bijgestaan door haar moeder, 
zusters en schoonzusters. Al-Hazja gaat direct tussen de vrouwen zitten 
en helpt hen met de bereiding van de kip die later die avond geserveerd 
zal worden. 
Farida neemt mij mee naar boven om me voor te stellen aan Salima, 
de bruid. Zij is geheel in het wit gekleed en zit muisstil op de bank 
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terwijl er henna op haar handen en voeten wordt aangebracht. Volgens 
de vrouwen maakt dit de bruid aantrekkelijker maar beschermt het haar 
tevens tegen het boze oog. Een Tunesische vrouw, die is ingehuurd om 
de bruiloft in goede banen te leiden, brengt met een injectienaald 
ingewikkelde patronen op Salima's handen aan: links vormen deze een 
hart, rechts een ster. Het aanbrengen en drogen van de henna duurt lang 
en gedurende die tijd kan de bruid haar handen en voeten niet gebruiken. 
Voor alle bewegingen heeft ze hulp van anderen nodig. De specialiste 
legt mij uit dat dit een oefening in geduld is en een goede voorbereiding 
op het leven als getrouwde vrouw. 
Om de bruid heen verzamelen zich aan het einde van de middag 
zussen, nichtjes en vriendinnen. Gekleed in kleurige Marokkaanse 
jurken, vermaken zij haar met zang en dans. Dat gaat de hele avond 
door en zwelt aan rond tien uur wanneer Salima's toekomstige 
schoonzusters en andere vrouwelijke verwanten van de bruidegom mee 
komen feesten. We eten samen, waarna de familie van de bruidegom ons 
weer verlaat. Salima is dan moe. Zij laat een sluier over haar hoofd 
leggen en gaat slapen. De overblijfsters storen zich daar niet aan en 
feesten tot een uur of drie door. Dan wordt het feesten minder en zoekt 
iedereen net als Salima een plekje op de banken om te slapen. 
De festiviteiten wekken zo de indruk buiten Salima om te gaan. 
Want ook voor ze ging slapen hield ze zich afzijdig. Ze lachtte en praatte 
niet mee maar zat stil voor zich uit te kijken. Ook at of dronk ze niet 
met ons mee. Zo nu en dan kreeg ze een slok water of werden haar 
armen of benen wat verlegd. Telkens moest zij daar op fluistertoon om 
vragen. 
De volgende dag voegen we ons na het ontbijt net op tijd bij de 
bruid om te zien hoe de henna wordt verwijderd. Deze is nu in haar huid 
gedroogd en heeft prachtige patronen achtergelaten. Dan trekt zij zich 
terug om zich te verkleden. Als zij zich weer laat zien, draagt ze een 
witte, Westerse trouwjurk met veel kant, en is er gipskruid in haar 
opgestoken haar gevlochten. Ze neemt plaats op de bank en laat zich 
door iedereen bewonderen, uiterlijk nog steeds onaangedaan. De oudere 
vrouwen brengen schalen met uiteenlopende zoetigheden naar boven die 
rondom de bruid worden gerangschikt. Ondertussen komen Salima's 
verwanten en vriendinnen terug. De jongere meisjes zijn bij deze 
gelegenheid Westers gekleed. Opnieuw dansen ze, en klappen en zingen. 
Er verschijnt een beroepsfotograaf die foto's neemt van de bruid, telkens 
geflankeerd door wisselende vrouwen. 
Opeens neemt de bedrijvigheid toe en horen we van buitenaf 
vreugdekreten opstijgen: de bruidegom is gearriveerd. Anderhalf uur te 
laat maar daar worden geen woorden aan vuil gemaakt. In zijn kielzog 
de ouders, broers, zusters en verdere verwanten. Dit is het moment 
waarop iedereen heeft gewacht: na de ondertekening van het 
huwelijkscontract enkele dagen geleden, zullen bruid en bruidegom nu 
hun nieuwe band ten overstaan van beide families bevestigen. Het ritueel 
is eenvoudig maar moet desalniettemin bijgestuurd worden door beide 
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moeders. Allereerst schuiven bruid en bruidegom de ringen aan eikaars 
vingers. Vervolgens laten ze elkaar melk drinken uit dezelfde beker en 
geven elkaar te eten van dezelfde dadel. Zo laten zij zien in het vervolg 
een eenheid te vormen. Als blijkt dat de video niet alles heeft 
opgenomen, moet het opnieuw. Op dat moment verraadt een geïrriteerd 
vertrokken mond voor het eerst enige emotie bij Salima. 
Iedereen krijgt vervolgens thee met zoetigheid aangeboden, waarna 
we ons buiten verzamelen om in een lange rij luid claxonerende auto's 
het huwelijk wereldkundig te maken. We gaan naar het centrum van de 
stad waar in het park officiële bruidsfoto's worden gemaakt. Terug rijden 
we via een omweg luid toeterend terug. Eenmaal thuis gekomen trekt de 
bruid zich terug om zich voor te bereiden op de feestavond en de 
bruidegom en zijn familie zetten de festiviteiten in hun eigen huis voort. 
Aan het einde van de zaterdagmiddag stroomt het huis zo vol met 
gasten dat er voor hen bijna geen plaats meer is. Met hun aanwezigheid 
bevestigen zij de nieuwe onderlinge relaties. Vrouwen en mannen vieren 
evenwel gescheiden feest met eigen muziek en dansen.1 Alle vrouwen 
zijn Marokkaans gekleed, zelfs Farida die tevoren gezworen had haar 
broek en trui aan te houden. Rond half zeven komt een prachtig 
aangeklede Salima onder luid geklap en vreugdekreten naar beneden om 
zich in haar nieuwe hoedanigheid aan de verzamelde vrouwen te laten 
zien. Met tussenpozen van ongeveer een uur zal ze zo nog twee keer 
terugkomen: in steeds andere, dure, gehuurde, traditionele gewaden. 
Tussendoor wordt er door de vrouwen gedanst en gezongen. Er wordt 
thee geserveerd en een bord met gesorteerde zoetigheden. Er worden ook 
plastic zakken bij uitgedeeld en net zoals de andere vrouwen vul ik deze 
om het lekkers mee naar huis te nemen. Na Salima's laatste ommegang 
wordt een maaltijd geserveerd, waarna de vrouwen die niet tot de naaste 
kring van qarabijjien behoren naar huis gaan. Als aandenken krijgen zij 
een porceleinen beeldje mee dat gevuld is met bruidssuikers. Het is dan 
ongeveer elf uur. 
Dan rest ons het afscheid van de bruid. De sfeer slaat om. Voor 
feestelijkheden is niet veel plaats meer. De grootmoeder van Salima 
begint te huilen en wordt door een vriendin naar beneden gebracht. De 
meeste vrouwen zijn ook te moe om nog te dansen en zitten samen te 
praten. Rond half een verschijnt de bruid voor het laatst. Omdat er alleen 
nauwe verwanten overgebleven zijn, komt ook de bruidegom binnen. Nu 
is het aan de schoonfamilie om te dansen. Niet lang daarna wordt de 
bruidstaart binnengebracht, die gezamenlijk door bruidegom en bruid 
wordt aangesneden, waarbij zijn hand de hare leidt op het mes. Terwijl 
de anderen zitten te eten, pakken Salima's moeder en schoonzus buiten 
het gezichtsveld van het bruidspaar, de eigendommen en cadeaus van 
Salima in. Haar moeder is nu ook in tranen en bij het afscheid rond één 
uur wordt er luid gesnikt. Dan is Salima weg. 
Dat is evenwel niet het einde. Het meest cruciale moment van het 
huwelijksritueel, de ontmaagding, moet nog plaatsvinden. Het bruidspaar 
is daarvoor naar zijn ouderlijk huis geleid. Uitsluitsel over Salima's 
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maagdelijkheid zal in de loop van de nacht geleverd worden. Haar 
moeder, grootmoeder en enkele andere vrouwen blijven daar voor op. 
De rest van ons gaat slapen. Bij het ontbijt de volgende ochtend tonen 
de vrouwen zich ongerust. Zij hebben de hele nacht niets vernomen en 
een kleine delegatie van vrouwen die polshoogte is gaan nemen, kwam 
onverrichter zaken terug: het bewijs van Salima's maagdelijkheid was die 
nacht niet geleverd. De vrouwen van de familie trekken zich daarop in 
verwarring en onzekerheid terug in de keuken. Degenen die 
achterblijven, speculeren direct over Salima's falen. Er wordt melding 
gemaakt van omgang met een andere neef: ze zou wel geen maagd meer 
zijn maar al vrouw! De vrouwen beneden hebben zich inmiddels beraden 
op wat hen te doen staat. Zoals gebruikelijk, zal een aantal van hen een 
maaltijd klaarmaken en aan het bruidspaar gaan brengen. Misschien 
zullen zij dan meer horen. Ook dat levert echter geen positief resultaat 
op. De situatie blijft onduidelijk en daarmee een vruchtbare bodem voor 
roddels over Salima. Wij gaan daarop naar huis: dit is een 
aangelegenheid voor de directe familie. Wanneer Salima heeft gefaald en 
daarmee een smet op de gehele familie heeft geworpen, wil Farida daar 
niet te dicht bij betrokken zijn. 
Het huwelijk is een rite de passage waarin een meisje via de tussenpositie van bruid 
tot vrouw wordt. Als bruid wordt ze losgemaakt van haar vroegere status als meisje en 
wordt zij ingevoerd in haar nieuwe status als volwassen vrouw, een transitie die 
weerspiegeld wordt in de verandering van woonstee: van haar ouderlijk huis naar dat 
van haar echtgenoot (en eventueel zijn familie). 
Deze statusverandering betekent dat relaties herschikt moeten worden en bestaande 
banden geherdefinieerd. Dergelijke aanpassingen verlopen niet altijd vlekkeloos, ook 
al omdat er vaak economische consequenties aan verbonden zijn (H.Geertz 1979; 
Eickelman 1989). De gestileerde vorm draagt er evenwel toe bij dat de overgang in 
goede banen wordt geleid. De gemeenschap participeert actiefin het ritueel en begeleidt 
de bruid naar haar nieuwe status als vrouw. Daarmee worden tevens de nieuwe relaties 
russen de leden bevestigd. Deze nieuwe banden, en de onderlinge betrokkenheid, 
worden gesymboliseerd in de gezamenlijke maaltijden die zelfs mee naar huis genomen 
worden om daar verder te worden verdeeld. 
De stijl is Marokkaans. De aankleding van de ruimte en de mensen, het eten en 
drinken, de muziek, liedjes en taal doen Marokkaanse gebruiken herleven in een 
Europese context. De meest fundamentele overgangsrite voor een vrouw wordt zo in 
Marokkaanse termen van betekenis voorzien. Maar er zijn ook vernieuwingen, zoals de 
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Westerse bruidsjurk, de beroepsfotograaf, het elkaar een ring om de vinger schuiven 
of het tezamen een bruidstaart aansnijden. In sommige kringen geldt het bovendien als 
modem om het huwelijksfeest in een zaaltje te vieren en niet thuis. Vrouwen en mannen 
vieren dan samen feest, vaak ook in aanwezigheid van Nederlandse buren of collega's. 
Kenmerkend voor het ritueel is hoe dan ook de overgangspositie van de bruid, met 
enerzijds de separatie van haar oude status en familie en anderzijds de incorporatie in 
de nieuwe status en schoonfamilie. Het loslaten van de positie als dochter in het gezin 
van herkomst wordt gesymboliseerd in haar optreden als bruid in het ouderlijk huis, in 
de trouwjurk en traditionele kleden die zij nu mag dragen, in de henna op haar handen 
en voeten die onder meer bedoeld is om de bruidegom te bekoren, in haar afstand 
nemen van de zang en dans van jeugdvriendinnen, in het niet langer samen eten en 
drinken, in het inpakken van haar spullen en in het huilen. Die tranen hebben weliswaar 
een symbolische betekenis maar zijn terzelfdertijd welgevoeld. Het huwelijk van een 
dochter resulteert in een gewijzigde relatie met haar moeder en haar liminele status 
tijdens het ritueel onderstreept het onderscheid tussen de oude en de nieuwe relatie. 
Beiden zijn aan bijzondere gedragsvoorwaarden gebonden. Waar de gasten zich 
amuseren met muziek en dans, zit de bruid er stilletjes bij en brengt haar moeder het 
merendeel van de tijd in de keuken door. De rollen die zij als respectievelijk 'bruid' en 
'moeder van de bruid' vervullen vormen een soort generale repetitie voor de nieuwe rol 
die zij in eikaars leven gaan spelen: de moeder leert afstand te nemen en los te laten en 
daarmee haar dochter de noodzakelijke ruimte te schenken om zich tot vrouw te 
ontwikkelen. Tijdens het huwelijksritueel wordt de bruid daarop voorbereid door te 
volharden in de vereiste gehoorzaamheid, geduld, ingetogenheid en passiviteit. Zij heeft 
zelfs hulp nodig bij de meest basale handelingen zoals eten, drinken en kleden. Dit 
vormt een oefening in sabr. Omdat het echter niet langer het geduld en de volharding 
van een dochter zijn maar die van een echtgenote, is de moeder niet direct bij haar 
verzorging betrokken. 
Terwijl de bruid zich losmaakt van haar familie ontstaat anderzijds een steeds 
hechtere band met haar echtgenoot en zijn familie. Dit uit zich in de symboliek van 
incorporatie die het huwelijksritueel eveneens tekent: het bij elkaar zitten, samen eten, 
van dezelfde dadel eten en uit dezelfde kom drinken en gezamenlijk de taart aansnijden 
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laten zien dat bruid en bruidegom in het vervolg bij elkaar horen. Tenslotte verlaat de 
bruid in gezelschap van de bruidegom haar ouderlijk huis en neemt haar intrek in het 
huis van zijn familie. 
In het huwelijksritueel wordt een meisje onder auspiciën van de oemma een vrouw. 
Om die overgang correct te laten verlopen, moet zij bloeden wanneer ze door haar 
bruidegom wordt ontmaagd. Bloedt zij niet dan was zij reeds een vrouw geworden maar 
zonder toestemming van de oemma en daarmee niet in overeenstemming met God's wil. 
Op z'n minst tast de negatieve schaamte die dan wordt opgeroepen het aanzien van de 
bruid en haar familie aan want "to become a woman unsanctioned (is) to become an 
anomalous and discredited one" (Wikan 1982:223). Maar de bruidegom kan haar ook 
weigeren en (in ieder geval in theorie) ter dood laten brengen. In de praktijk is dat geen 
gangbare oplossing maar de dreiging wordt wel verbaal geuit en vormt, zoals in het 
vorige hoofdstuk bleek, een afschrikking voor jonge meisjes. Blijkbaar hechten 
Marokkaanse migranten sterk aan een propere, door God gesanctioneerde, overgang 
naar volwassenheid van vrouwen. Maar waarom? 
5.2 Van maagd tot moeder 
Door het huwelijksritueel wordt de bruid gescheiden van haar familie en door de 
verbintenis met de bruidegom opgenomen in zijn familie, waar zij een bijdrage zal gaan 
leveren in de continuering van zijn afstammingslijn. Volgens Combs-Schilling is dit 
tekenend voor de vergankelijke betekenis van vrouwen voor de gemeenschap: het 
weggeven van een zoon zou ondenkbaar zijn omdat daarmee de duurzaamheid zou 
worden opgegeven, "one's chance for histority" (1989:69). Als ritueel dat de overgang 
naar volwassenheid markeert, heeft het huwelijk voor de bruid dan ook een andere 
betekenis dan voor de bruidegom. De bruidegom, met zijn duidelijke plaats in de 
(afstammings)geschiedenis verruilt bij zijn huwelijk een afhankelijke positie van zoon 
voor een dominante positie als echtgenoot. Daarentegen blijft de bruid in een meer 
afhankelijke positie ongeacht haar transitie van dochter naar echtgenote. 
Dit wordt direct duidelijk bij het cruciale moment van de ontmaagding: de 
bruidegom breekt het maagdenvlies van de bruid en transformeert haar niet alleen tot 
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vrouw, maar vooral tot zíjn vrouw. De rol die hij in het ritueel vervult is actief, 
dominerend en tot op zekere hoogte gewelddadig. Zijn penetratie maakt van de bruid 
een potentiële moeder. De rol van de bruid is passiever: zij is eerder afwachtend en 
ontvangend. Haar timide houding tijdens de bruiloft loopt vooruit op dit moment 
waarvoor zij volgens lokale voorstellingen geen ongeduld, enthousiasme of opwinding 
mag tonen. 
Deze actieve opstelling van de bruidegom en passieve houding van de bruid zijn 
ingegeven door de beeldvorming omtrent de (mannelijke en) vrouwelijke sexualiteit. Op 
het moment dat een meisje ontmaagd wordt, wordt haar verhulde, passieve sexualiteit 
actief en wordt zij dan vanwege haar passie en verleidingskracht een potentiële bron van 
onrust in de gemeenschap. Dat maakt de ontmaagding een gevaarlijk moment waarin 
de vrouwelijke sexualiteit, overeenkomstig de maatschappelijke verhoudingen, direct 
onderworpen dient te worden aan mannelijke controle. De kracht, soms het geweld, 
waarmee de bruidegom zijn bruid ontmaagd en haar bloed, dat hij doet vloeien, 
symboliseren die mannelijke dominantie. 
De sexualiteit van een vrouw die buiten de rituele ontmaagding wordt geactiveerd 
onttrekt zich aan deze mannelijke controle en wordt dientengevolge als destructief voor 
de gemeenschap gezien. Dat verklaart het belang dat aan een propere ontmaagding 
wordt gehecht, te meer daar de controle in laatste instantie hersteld kan worden door 
een rituele moord op de bruid waarin eveneens haar bloed vloeit. 
Deze omstandigheden doen Combs-Schilling vermoeden dat niet maagdelijkheid 
maar het bloeden centraal staat in het huwelijksritueel. Omdat de bruidegom de bruid 
doet bloeden, concludeert zij dat mannen de reproductie ideologisch domineren, ook al 
lijkt dat het domein van vrouwen: 
"The high drama of the ritual's actions, the blood and the violence, is 
necessary to block physical perceptions built in the day-to-day. The ritual 
establishes a reality in which the male usurps the female's 'natural' 
domination of birth-giving and ties everyone, male and female, to that 
articulation, for this is the way that Muslim children are properly 
conceived. (...) Hence the proper Muslim female must relinquish control 
of sexuality, even control over her own body, to the man" (1989:211). 
Henna symboliseert volgens haar het bloed van de bruid, een veronderstelling die 
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ondersteund lijkt te worden door Nassifs observatie dat in Tunesië een bruidegom 
henna krijgt aangebracht op de vinger waarmee hij in de huwelijksnacht de 
maagdelijkheid van zijn bruid zal testen (1978:138). 
Deze preoccupatie met bloeden kan voor de bruid verregaande consequenties 
hebben. Want om te bloeden moet zij niet alleen maagd zijn maar moet de bruidegom 
haar tevens penetreren. Daarin slaagt deze niet altijd. Wikan wijst er in dit verband op 
dat in Sonar (Oman) menige bruidegom onder de druk van het ritueel, in de 
huwelijksnacht (tijdelijk) impotent is (1982:225). In dergelijke gevallen kan negatieve 
schaamte voor (de familie van) de bruid voorkomen worden wanneer tevoren bij een 
arts een maagdelijkheidsverklaring is verkregen. In Nederland worden artsen steeds 
vaker met dergelijke verzoeken geconfronteerd (Deug 1990:28). 
De symbolische betekenis van het bloeden werpt licht op het toekomstig samenleven 
als man en vrouw. Ook het henna-ritueel kan begrepen worden als een voorbereiding 
op de rol van echtgenote. Door het aanbrengen van henna wordt een bruid fysiek sterk 
in haar bewegingsvrijheid beperkt. Dit traint haar in sabr. In de ontmaagding wordt 
sabr vervolgens verbonden aan de man die haar lichaam opent voor een volwassen 
bestaan als moeder. 
In het huwelijksritueel meten bruid en bruidegom zich de rollen van echtgenote en 
echtgenoot aan. Hij eist de zeggenschap op over het lichaam en leven van zijn vrouw, 
en zij lijkt zich daarin te schikken. Daarmee is echter niet alles gezegd. Het 
huwelijksritueel vormt slechts het beginpunt van de relatie. De grenzen van de 
autonomie van vrouwen worden pas in de loop van het huwelijk uitgekristalliseerd in 
een lang proces van onderhandeling, waarvan verschillende uitkomsten mogelijk zijn. 
5.3 Hsjoema-verwachtingen 
Als gehuwde vrouw worden de moeslima's die ik sprak met andere verwachtingen 
geconfronteerd dan als meisje. Hoewel ze eikaars gedrag nog steeds in termen van 
hsjoema evalueren, vullen vrouwen dit anders in. Voor mijn gesprekspartners moet een 
goede vrouw minimaal aan drie voorwaarden voldoen: zij moet moslimse zijn, gehuwd 
(met een Marokkaanse echtgenoot) en moeder. Yamina typeert haar als volgt: een 
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moslimvrouw die zoveel mogelijk zwijgt, die veel bidt en vast, die niet drinkt, rookt 
of varkensvlees eet en geen ruzie maakt. Het is een vrouw die zoveel mogelijk thuis 
blijft en voor haar man en kinderen zorgt. 
Concreet beoordelen de participantes elkaar op de mate waarin zij hun religieuze 
plichten nakomen (bidden, vasten, een hoofddoek dragen, zich goed reinigen, de hazj 
ondernemen), op hun sociabiliteit (gastvrijheid, het delen van voedsel, bescheidenheid, 
reciprociteit, niet liegen, niet terugkomen op afspraken, hard werken) en op hun status 
als echtgenote en moeder ( sabr, sexesegregatie, gehoorzaamheid aan de echtgenoot, 
altijd klaar staan voor man en kinderen). Schaamte heeft voor hen dus zowel een 
religieuze als een sociale connotatie. 
De termen die mijn gesprekspartners daarbij hanteren, verschillen van die welke de 
meisjes met wie ik sprak bezigen. Vrouwen beoordelen elkaar in de dagelijkse interactie 
als meziaan of masji meziaan (goed of niet goed), zeker wanneer het sociaal gedrag 
betreft. Ook de term niesjaan wordt dan gebruikt. Daarnaast hoorde ik vaak de uitroep 
haraaml In deze sociale context betekent dat het tegendeel van hsjoema: laakbaar 
gedrag dat negatieve schaamte oproept. Haraam is echter vooral een religieuze term en 
vormt dan het tegendeel van hallaal (respectievelijk verboden versus geaccepteerd 
gedrag). Het gebruik van haraam, zoals bijvoorbeeld in het scheldwoord bint al-
haraam, is echter algemener dan de term hallaal. Deze wordt slechts gehanteerd door 
in religieus opzicht meer geletterde vrouwen. Zij gebruiken deze term ter aanduiding 
van gedrag dat religieus aanvaardbaar is. 
Net als bij meisjes ligt de betekenis van hsjoema voor vrouwen niet vast. Het wordt 
in sociale interactie in relatie tot een steeds wisselend publiek vorm gegeven. Daarin 
vervullen zij de rollen van echtgenote, moeder, vriendin, moeslima en migrante. De 
vrouwen uit mijn onderzoeksgroep zijn allemaal gehuwd (of weduwe) en bijna allemaal 
moeder of zwanger. In hun bewoordingen accentueren zij dan ook het ideaal van 
vrouwelijkheid. Vrouwen die daarvan afwijken, zoals 'vrouwen zonder man' (W.Jansen 
1987, voor Nederland zie Deug 1990 en Bartels 1993) zijn in hun ogen anders. 
Echtgenote 
Door hun huwelijk veranderde er veel in het leven van de vrouwen met wie ik 
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gesproken heb. Niet alleen opende het de weg tot moederschap en daarmee tot een 
volwaardige participatie in de oemma, maar het herschikte tevens de belangrijkste 
autoriteitsrelaties in hun leven. Niet langer was hun vader publiekelijk verantwoordelijk 
voor hun gedrag, maar hun echtgenoot. Hoe hun leven er verder uit zag (zal zien) was 
(is) dan ook voor een groot deel afhankelijk van de man die zij trouwden. 
Sprekend over hun echtgenoot, signaleren mijn gesprekspartners regelmatig hun 
afhankelijkheid. Zij schetsen een contrast tussen hun eigen beperkte leefruimte en de 
grotere wereld waarin mannen zich bewegen en voelen zich afhankelijk van de 
bereidheid van hun man om de daar opgedane kennis en ervaring met hen te delen. Dat 
geldt ook voor religieuze aangelegenheden. Tijdens de gesprekken die ik met de 
vrouwen over islam voerde, kreeg ik in het begin dan ook regelmatig te horen dat ik 
beter met hun man kon praten want die wist van echte islam, met imam en koran en zo. 
Zo merkt Farida bijvoorbeeld op: Aah! Daarom! Ik heb toch die zaterdag gezegd, je 
moet niet aan mij vragen... Islam... Ik weet niet, eigenlijk. Was maar gekomen toen 
mijn man wakker was. Nu slaapt hij. Hij weet meer dan ik. Ja, ik weet niet. En Yamina 
vertelt naar aanleiding van de ramadan: Net zoals mijn dochter ah vraagt waarom wij 
doen niet vasten in de winter, dat is korter dag. Maar dat mag niet, dat moet precies... 
Ja, ik weet niet. Echt waar. Ik wacht tot hij (haar man, yb) tegen mij zeggen: ja, 
volgende week is ramadan. Dan pas ga ik die dagen tellen. Maar van tevoren ik weet 
niet, echt waar. Mijn man heeft gehoord 'morgen vasten ' dus morgen vasten. Ook al-
Hazja wachtte vroeger af tot haar man dergelijke informatie gaf. Met betrekking tot het 
correct uitvoeren van het gebed vertelt ze mijn man zei Mekka is zo (wijst richting aan). 
Ik weet niet dus ik doe zo. 
In vergelijking met Marokko zeggen mijn gesprekspartners in Nederland 
geïsoleerder te leven. Zij hebben weinig vriendinnen en vrouwelijke verwanten om zich 
heen en zeker wanneer zij hier pas zijn voelen zij zich alleen. Vaak spreken zij de taal 
(nog) niet en is ook de omgeving hen vreemd. Dat betekent dat zij, vooral in het begin, 
in sterke mate afhankelijk zijn van hun echtgenoot die de contacten met de buitenwereld 
controleert, of het nu om religieuze instanties gaat of om meer persoonlijke relaties met 
bijvoorbeeld een buurvrouw. Van de kerngroep gaat de man van Tleitmes hierin het 
meest ver. Toen ik haar voor het eerst thuis opzocht, onderschepte hij mij in de gang 
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en moest ik me verantwoorden voor het feit dat ik zijn vrouw wilde spreken. Hij liet 
me binnen maar bleef vervolgens bij het gesprek en gaf zijn vrouw bij iedere vraag wel 
of geen toestemming om deze te beantwoorden. Pas nadat hij ervan overtuigd was dat 
ik geen slechte dingen in de zin had, stond hij zijn vrouw toe om mij ook alleen te 
spreken. Ook overkwam het me twee keer dat een vrouw met wie ik in eerste instantie 
een veelbelovend contact had, na enige tijd liet weten dat ze de samenwerking moest 
stopzetten omdat haar man het niet langer goedkeurde. 
Het lijkt alsof de mannen bang zijn voor een grotere zelfstandigheid van hun 
vrouwen en mijn gesprekspartners bevestigen dat. Zelfstandige contacten kunnen op 
termijn de autoriteit van mannen in het huwelijk ondermijnen omdat vrouwen 
zelfstandig hun horizon verbreden en nieuwe kennis- en ervaringsbronnen aanboren. 
Maar belangrijker is wellicht dat vrouwen in hun contacten met (vooral) andere 
Marokkaanse vrouwen mogelijk dingen naar buiten brengen die een man liever 
binnenskamers houdt. Juist ook bij contacten meteen Nederlandse onderzoekster bestaat 
in zijn ogen het gevaar dat 'de schaamte van het huis' openbaar gemaakt wordt. 
Het aanzien van mannen is immers deels afhankelijk van de wijze waarop zij 
zichzelf en hun gezin presenteren. Des te minder informatie naar buiten komt des te 
vrijer zij in hun presentatie zijn. Dat imago berust onder meer op de mate waarin de 
leden van het gezin de hsjoema-code naleven en het is dus zaak dat zij zich publiekelijk 
schaamtevol gedragen. Dat geldt ook voor mannen zelf, zoals Yamina's man laat zien 
wanneer hij tijdens één van mijn eerste bezoeken onverwacht vroeg thuiskomt. In plaats 
van zich bij ons te voegen, blijft hij in de gang en vraagt zijn vrouw vanachter een bijna 
gesloten deur om hem zijn sigaretten aan te geven. Dan verdwijnt hij naar boven en 
fluistert Yamina mij toe: dat is voor schaamte. Hij vertelde mij later dat hij ons niet 
had willen storen en bovendien zijn vrouw niet in verlegenheid had willen brengen door 
in haar huis met een vreemde vrouw te spreken. Het was meer gepast dat hij zich 
afzonderde. Naarmate we elkaar beter leerden kenden, nam hij vaker deel aan onze 
discussies, zonder daarbij overigens Yamina's ruimte om haar ideeën te verwoorden 
merkbaar te beperken. 
In Nederland wordt schaamte door Marokkanen vooral betrokken op de sexuele 
moraal. Door daarbij het accent op sexesegregatie te leggen wordt de bewegingsvrijheid 
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van vrouwen sterk beperkt. Voor mij betekende dit onder meer dat ik pas in een later 
stadium van het onderzoek de echtgenoten van participantes leerde kennen. Ik ging na 
verloop van tijd veelal tot de kring van qarabijjien behoren waardoor segregatie niet 
langer noodzakelijk was. Door deze contacten met mannen werd mij duidelijk hoezeer 
zij zichzelf opwerpen als bemiddelaars met de buitenwereld. In sommige gevallen ging 
dit zo ver dat een man in mijn bijzijn interfereerde met taken die gewoonlijk onder de 
verantwoordelijkheid van zijn vrouw vallen. Zo beval Tleitmes' echtgenoot haar 
regelmatig om andere koekjes bij de thee te serveren of voor mij een schone doek te 
pakken zodat ik mijn handen kon afvegen. Door op die manier in te grijpen in de 
verantwoordelijkheden van zijn vrouw liet hij zien over de schaamte van zijn gezin en 
van zijn vrouw te waken. Maar voor Tleitmes zijn dergelijke momenten vernederend 
want het wekt de indruk dat zij niet aan de verwachtingen van haar echtgenoot voldoet. 
Dergelijke incidenten bestaan voor een deel uit gestileerde omgangsvormen. 
Mannen eisen publiekelijk de verantwoordelijkheid voor het gedrag van hun echtgenotes 
op en die schikken zich daarin. Deze onderschikking dient echter niet begrepen te 
worden als passieve onderdanigheid. Het lijkt veeleer een teken van kracht, een 
manifestatie van sabr waarbij onderschikking tot strategie wordt om een eigen doel te 
bereiken. Saïda, bijvoorbeeld, die ik leerde kennen op een naailes, mag van haar man 
geen hoofddoek dragen want dan zouden de buren hem ouderwets vinden. Maar ze wil 
dat wel heel graag. Dus wast ze op woensdagochtend haar en moét dan wanneer ze naar 
het vrouwencentrum gaat wel een hoofddoek omknopen want met nat haar mag ze 
helemaal niet over straat.2 Met dit strategisch gebruik van gehoorzaamheid manipuleren 
de vrouwen die ik sprak de grenzen van hun bewegingsvrijheid. 
Mijn gesprekspartners verzetten zich op uiteenlopende wijzen tegen hun beperkte 
bewegingsvrijheid. Zo mengde Farida's echtgenoot zich in haar zaken door hun dochter 
te verbieden haar af te knippen. Hij wilde geen geld geven voor de kapper. Na diverse 
woordenwisselingen heeft Farida haar dochter's haar zelf geknipt. Haar echtgenoot werd 
bijzonder kwaad en ontzegde haar het gebruik van de auto. Maar Farida liet het daar 
niet bij zitten. Vanaf dat moment weigerde ze om hem te verzorgen. Wanneer hij 's 
avonds thuiskwam was het eten op, en koffie en thee moest hij voor zichzelf zetten. 
Bovendien negeerden Farida en de kinderen hem compleet, ook waar ik bij was. Na 
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twee dagen gaf hij het op en kon Farida weer autorijden. 
Deze vorm van verzet is bijzonder effectief omdat Farida haar man tot gedrag 
dwingt dat, wanneer het algemeen bekend zou worden, zijn aanzien als man zou 
schaden: koken, afwassen, etc. Tijdens ruzies dreigt zij ermee dit openbaar te maken, 
zoals die keer toen ze mij in zijn bijzijn vertelde dat hij voor haar had gekookt toen ze 
in het ziekenhuis lag en zelfs het huishouden had gedaan. In feite daagt zij op deze 
manier zijn mannelijkheid uit, een methode die ik herkende in andere vormen van 
verzet van vrouwen: het huishouden weigeren te doen, klagen bij andere vrouwen, 
weigeren van sexueel contact. Steeds gebruiken vrouwen de dreiging om zijn 
mannelijkheid publiekelijk ter discussie te stellen als een middel om bepaald gedrag af 
te dwingen. 
Maar wanneer zijn tekortkomingen werkelijk openbaar worden gemaakt, ontstaat 
een heel andere situatie. Het aanzien van vrouw en man wordt inderdaad aangetast, 
hetgeen in ernstige gevallen zelfs sociale zelfmoord betekent. Waarom doen vrouwen 
dit dan? Op basis van een studie naar achtergronden van het weglopen van Marokkaanse 
vrouwen merkt Bartels op dat zij in echtelijke conflicten in steeds wijdere kring de 
publieke opinie mobiliseren om hun echtgenoot tot ander gedrag te dwingen. Op een 
gegeven moment zien zij geen andere mogelijkheid dan de straat op te lopen. Op dat 
moment wordt pijnlijk zichtbaar dat haar echtgenoot geen controle meer over haar 
heeft, een falen dat ertoe leidt dat hij sociaal gesproken niet meer meetelt (1993:205). 
Dit vooruitzicht maakt de bovengenoemde dreigingen van mijn gesprekspartners zo 
effectief. 
Inhoudelijk hebben conflicten tussen huwelijkspartners vaak betrekking op de 
invulling van de rol van echtgenote, en dan vooral op de mate van autonomie die zij 
daarin kan realiseren. Wat daarbij een twistpunt vormt, kan sterk verschillen. Voor 
Tleitmes is bijvoorbeeld grotere participatie in religieuze aangelegenheden een 
strijdpunt, vooral het reserveren van tijd om te bidden. Farida hecht meer waarde aan 
opleiding en werk terwijl Yamina daarentegen het recht claimt om niet te hoeven 
werken. Voor andere vrouwen leidt een gebrek aan inspraak in het uitgavenpatroon tot 
fricties, of de mogelijkheid om andere vrouwen of het buitenlands vrouwencentrum te 
bezoeken. Wat de vrouwen met wie ik sprak wensen, is heel persoonlijk en of zij het 
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kunnen verwezenlijken hangt onder meer af van de persoonlijkheid van hun man. 
Moenia bijvoorbeeld, heeft het erg moeilijk gehad met de openlijk a-religieuze houding 
van haar man. Maar ze heeft er uiteindelijk haar voordeel mee gedaan: Soms heb jij 
sociale controle van Marokkaanse mensen die zeggen van hoe kan dat jouw man niks 
doet aan ramadan en zo. En jij probeert te liegen dan in dat geval: hij mag niet van 
dokter en zo. Maar dat lost niks op. Dus zelf zeg ik heel duidelijk 'ja, hij doet dat niet'. 
Hij moet dat zelf weten. En ik ook: als ik iets wil doen dan zegt hij niks. Dat moet ik 
zelf weten. Hij is ook vrij om zelf te doen wat hij wil. Deze vrijheid stelt haar overigens 
wel in staat om zich te verzetten tegen een te grote afhankelijkheid van mannen, die, 
in haar ogen, onterecht in islamitische praktijken is geslopen. Opnieuw Moenia: Voor 
andere vrouwen is dat wel een probleem. Bijvoorbeeldje ziet een vrouw met de vasten 
en haar man doet niet. Of dat vrouw zit heel sterk aan te bidden maar man drinkt 
alcohol of zo. Toch, bij haar komt wel en dan is zij niks. Want staat in de koran dat jij 
bent afhankelijk van jouw man. Als je man bijvoorbeeld zegt 'ik wil niet dat je aan 
ramadan doet' of 'ik wil niet dat jij bidt' dan accepteert dat wel de koran. Dus al wil 
vrouw wel maar man zegt nee dan kan zij niet doen. Zo staat veel in soera 's van koran, 
dat later feministische moslimvrouwen hebben gezegd: bekijk het maar! Persoonlijk wijst 
ze een dergelijke interpretatie van de koran af: want ik heb toen meegemaakt, toen ik 
in Marokko was, ik had studie en was in comité voor meisjes en wij waren heel diep in 
islam, hè. En er was een keer, zeg ik nee! Nu moet ik echt stoppen. Dat kan echt niet. 
Want alles watje zegt gaat weer terug naar de man. Je hebt alles. Je hebt vrijheid in 
de koran. Je mag studeren en alles. Maar dat komt terug naar de man toe. En als je 
hebt geluk, je hebt wel een goede man. Die kan zeggen: dat mag wel dat staat in de 
koran. Dat is gewoon hallaal. Maar je hebt ook mannen die hebben nooit de koran 
gelezen en die weten er eigenlijk helemaal niets van. Die horen alleen via via via de 
imam. En je hebt de imam, sommigen kunnen zelf niet lezen. Die hebben alleen maar 
de koran door hardop te zeggen geleerd. En die beginnen te vertellen en ineens alles 
is haraam. 
Moenia heeft een grotere onderhandelingsruimte dan menige vrouw die ik heb 
gesproken maar ze heeft daar een hoge prijs voor betaald. Ze heeft afstand genomen 
van een stijl van islam die haar in eerste instantie sterk aansprak en is uit een beweging 
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gestapt waarin ze met andere vrouwen een islamitische invulling aan haar leven gaf. De 
islam die zij nu vorm geeft is een liberale variant waarin Marokkaanse en Nederlandse 
elementen elkaar aanvullen: Ik leef thuis, niet Nederlands, niet Marokkaans, maar ik 
leef zoals wij zelfgekozen hebben te leven. In die geloofsopvatting staat ze vaak alleen 
en dat vindt ze moeilijk. Ze heeft de stap kunnen zetten dankzij haar sterke 
persoonlijkheid en de stevige thuisbasis waar zij op terug kan vallen. Hiermee kan ze 
tot op zekere hoogte ontsnappen aan wat zij als verstikkende gehoorzaamheid en 
segregatie bij andere vrouwen ziet. Toch onttrekt zij zich niet helemaal aan dergelijke 
conventies, hetgeen bleek toen ik bij haar op kraamvisite kwam. Ze liet me een mapje 
foto's zien van de baby: aan de linkerkant alle foto's van haar met haar dochter en 
rechts de foto's van haar man met de baby. 
Voor de bij het onderzoek betrokken vrouwen is gehoorzaamheid aan hun 
echtgenoot schaamtevol gedrag bij uitstek. Maar zij schikken zich niet passief in de 
relatief grote afhankelijkheid van hun man in Nederland. Door de vrouwelijke kracht 
van sabr strategisch te gebruiken, onderhandelen zij over de grenzen van hun 
bewegingsvrijheid. De resultaten van die onderhandelingen variëren sterk. Tleitmes en 
Moenia vormen daarbij uitersten, de meeste vrouwen bewegen zich daar tussenin. 
Moeder 
Een echtgenote is volgens mijn gesprekspartners maatschappelijk gezien pas echt 
geslaagd wanneer zij ook moeder wordt.3 Voortplanting is dan ook een belangrijke 
basis voor het huwelijk. Ook op dit punt zeggen de vrouwen zich van hun man 
afhankelijk te voelen omdat hij tijdens de huwelijksceremonie haar lichaam heeft 
geopend en zijn zaad noodzakelijk is om ook echt moeder te worden. Bevruchting wordt 
vooral als teken van mannelijke potentie gezien.4 Hierdoor lijken zij het 
voortplantingsproces ideologisch te domineren terwijl vrouwen daar toch zo'n 
prominente functie in vervullen.5 
De vrouwen die ik sprak beschouwen zwangerschap als een natuurlijk proces. Veel 
kinderen krijgen levert hen een hoog aanzien op. Vooral wanneer het zonen zijn, die 
maatschappelijk erg gewaardeerd worden. Miskramen, ziektes en vooral 
onvruchtbaarheid suggereren daarentegen het falen van de betreffende vrouw en roepen 
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negatieve schaamte op, resulterend in een relatief laag aanzien. 
Daarin spelen ook religieuze noties mee. Kinderen worden als een zegen van God 
beschouwd en onvruchtbaarheid wordt geïnterpreteerd als het onthouden van die zegen 
en daarmee als een goddelijke straf. Want kinderen krijgen is niet alleen iets van een 
echtpaar, uiteindelijk ligt het in de handen van God. Hij geeft en Hij neemt weer terug 
zoals een oudere vrouw stelt.6 Bartels, die de beleving van vruchtbaarheid bij 
Marokkaanse migrantes onderzocht, verwoordt het zo: 
"Voor Marokkanen is de conceptie van een kind meer dan een 
menselijke aangelegenheid alleen: het is God, Allah, de Ene en Enige, 
die ervoor zorgt dat het zaad van de man vastgezet wordt in de buik van 
de vrouw. Na het vastzetten blaast God de ruh (geest) in de foetus. 
Daarna krijgt een engel de opdracht het kind te maken" (1991:117). 
Wanneer mijn gesprekspartners eikaars zwangere buiken aanraken tonen zij met de 
woorden bismillaah (letterlijk: bij de naam van God) respect aan wat Hij creëert. 
Bovendien richt dat de aandacht op Hem om de door de attentie op de zwangere buik 
mogelijk opgeroepen negatieve krachten als het boze oog of zjnoen (geesten) af te 
wenden. Want vrouwen zijn kwetsbaar tijdens hun zwangerschap. Niet langer 
kinderloos maar nog geen moeder, nemen zij een tussenpositie in waardoor zij de 
bescherming van God hard nodig hebben, onder meer tegen de jaloezie van anderen die 
hen bewust of onbewust kwaad kunnen doen. Dergelijke negatieve krachten verklaren 
in hun ogen problemen met kinderen en/of moeders na de geboorte (vgl. Bartels 1985). 
Ook Dunya werd daarmee geconfronteerd. Zij heeft een dochtertje van drie dat nietkan 
lopen omdat ze haar spieren niet onder controle heeft. Toen ik haar vroeg welke ziekte 
het meisje had, antwoordde ze geen ziekte. Ze vertelde dat toen zij zwanger was, een 
vrouw in haar omgeving jaloers was geweest en iets in haar eten had gedaan. Daardoor 
had zij een arm kind gekregen. Van jongs af aan hebben ze alles gedaan om het meisje 
te helpen, maar tevergeefs. Nu zijn ze pas met haar bij een hypnotiseur geweest. Onder 
hypnose heeft het meisje verteld hoe ze, toen ze nog in de baarmoeder zat, heeft 
gemerkt dat ze slecht spul binnen kreeg en toen ziek is geworden. 
Ook in dromen kan de negatieve invloed van kwaadwillende mensen of geesten 
blijken, zoals Farida ondervond toen zij zwanger was van haar jongste zoon. Tegen het 
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einde van de zwangerschap werd zij enorm dik en was zo vreselijk moe dat ze ging 
geloven dat er iets mis was. 's Nachts droomde ze van kwade geesten en werd steeds 
angstig wakker. In dezelfde periode keek ze naar films als Gremlins en Rosemary's 
Baby en langzamerhand raakte ze er van overtuigd een klein monster of een duiveltje 
in zich te dragen. Toen het zover was ging de bevalling, ten gevolge van een 
stuitligging, zeer moeizaam en toen haar zoon geboren werd bleek hij half geel en half 
blauw te zijn. In eerste instantie wilde zij niets van hem weten. Maar toen hij uit de 
couveuse kwam, was alles weer normaal en heeft ze hem toch geaccepteerd. 
Volgens mijn gesprekspartners is een vrouw om moeder te worden afhankelijk van 
de wil van God en de potentie van haar echtgenoot maar wanneer ze moeder is, staat 
haar eigen inbreng centraal. In het leven van alledag is zij verantwoordelijk voor het 
fysieke, emotionele en religieuze welzijn van de kinderen: zij voedt, verschoont, troost 
en disciplineert ze en geeft het goede voorbeeld. Moederen betekent 'zorgen voor': een 
goede moeder is er altijd voor de kinderen en straalt liefde, geborgenheid en zorg uit. 
Tussen de vrouwen bestaat geen consensus over hoe deze zorg het beste wordt 
vertaald in de opvoeding. Analoog aan de geloofsslijlen zijn er twee methoden te 
onderscheiden: een behoudende en een liberale.7 Behoudende moeders willen hun 
kinderen een stevige culturele achtergrond bieden en voeden ze op in Marokkaanse taal, 
gebruiken en denkwijzen. Liberale moeders laten hun kinderen zowel kennis maken met 
Marokkaanse als met Nederlandse cultuurelementen en menen dat zij later zelf zullen 
moeten kiezen. Deze vrouwen eisen voor zichzelf het recht op zich vertrouwd te maken 
met de Nederlandse samenleving om hun kinderen zo goed mogelijk op die keuze voor 
te bereiden, bijvoorbeeld door ze te helpen met huiswerk en schoolkeuze. 
Langs dezelfde lijnen lopen de meningen over religieuze socialisatie uiteen. 
Behoudend ingestelde vrouwen hechten er sterk aan dat hun kinderen, en vooral hun 
dochters, al op jonge leeftijd meevasten, al is het maar voor enkele dagen: om ¡aten 
zien aan God dal zij bedoelen goed, aldus Yamina. Voor haar is het belangrijk dat de 
kinderen al op jonge leeftijd getraind worden in gehoorzaamheid aan God. En wanneer 
de kinderen het zelf niet doen, zo redeneren zij, dan is het aan hun moeder om ze 
daarbij te helpen want zolang de kinderen klein zijn, zijn de ouders verantwoordelijk 
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voor hun religieuze handelingen. Zij worden daar in hun ogen zelf door God op 
beoordeeld. Farida legt, met haar liberale geloofsstijl, die verantwoordelijkheid 
daarentegen bij haar kinderen: en vasten, eigenlijk moeten jongens met 18 of met 17 
moeten vasten, en meisjes als ben je ongesteld, moet vasten. Ja vroeger, ab ik had zin 
ik doe wel en anders hoeft niet. En bidden, nu hier: mijn zoon is 10 en hij moet vasten, 
nee vasten niet, hij moet bidden. En die andere, van 8, zondag wordt zij 8 jaar, ja, zij 
wil wel maar hoeft eigenlijk niet. Maar mijn man vindt zij moet leren en dus als zij wil, 
zij doet dan. En die grote, hè, zij heeft het niet gedaan, nog nooit gedaan. Zij is 17 en 
dit jaar heeft zij pas gedaan. En dan nog stiekem eten, doen ze alletwee, die van 18 ook 
nog steeds. Hij heeft nog nooit gevast. Nou, daarom. Kun jij niet iemand hier 
vasthouden en dan zeggen: vasten! Kan niet! Als ze zin hebben om te vasten moeten ze 
doen, en anders niet. Maar in islam is gezegd, dat is fout, maar als niet willen, dan 
niet. (...) AL· ze worden groot, zij weten wel hoe geloof moet worden. In moskee, zij 
gaat elke zondag naar klas, dat kleintje. Maar ab zij moet gaan met hoofddoek dan 
gaat ze niet meer. Dan wil zij niet meer daar naar toe. Ze moet niet, nee, ze moet niet. 
AL· zij wil: ga maar, daar is moskee, maar zij moet niet. Op school, zij hebben één dag 
in de week Marokkaanse les, Arabische les. Nou, voor mij is genoeg. Maar hoeft niet 
echt moslim te zijn, of zo, als zij groot is, moet zelf weten. 
De verschillende uitgangspunten concentreren zich rond de eigen inbreng van 
kinderen. Yamina en andere vrouwen met een behoudende geloofsstijl proberen hun 
kinderen zo jong mogelijk te conformeren aan hun geloofspraktijken. Zij achten zich 
persoonlijk verantwoordelijk voor het religieuze handelen van hun kinderen omdat zij 
er zelf op beoordeeld denken te worden. Wanneer hun kinderen al jong bidden en 
vasten, zien zij dat als hun eigen religieuze verdienste. Liberale vrouwen geloven niet 
dat religieus gedrag van kinderen bijdraagt tot hun eigen religieuze verdienste. Zij 
menen dat je geloof niet kunt aanleren of afdwingen: het moet van binnenuit komen. 
In hun visie moet ieder voor zich bepalen of zij er klaar voor is om het geloof in 
praktijk te brengen. Als moeder zien zij het als hun taak om de kinderen verschillende 
mogelijkheden te laten zien en zelf het voorbeeld te geven, zodat de kinderen zich open 
stellen voor islam. 
Soms leiden deze uiteenlopende visies tot openlijke conflicten. Zo vertelt Moenia: 
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En je ziet wel, sommige vrouwen kleden normaal met kort haar, opvoeding en kinderen 
zoals hier. En anderen zijn geïsoleerd. Ja, en dan heb je ruzie en zo, tussen de 
vrouwen. En dan zeggen ze: 'o, jij bent geen moslim want jouw kinderen lopen zo en 
zo'. Zelf kiest ze voor een zo vrij mogelijke opvoeding, zoals ze die zelf thuis ook heeft 
gehad. Dus ik zie dat ik later mijn kinderen zelf een keus zal laten maken. Ik leer hen 
wat ze zijn. Daar kunnen wij niet van af: wij zijn Marokkaans, wij zijn buitenlanders. 
Ik laat mijn kinderen van mijn cultuur zien, en neem ze mee naar Marokko om ze mijn 
land te laten zien. Maar in dit geval geef ik wel een recht aan mijn kinderen. Daar zijn 
ze vrij in. Want als ze 17 of18 zijn dan moeten ze zelf kiezen: of zij een Marokkaanse 
of een Nederlandse cultuur willen. Ik vind prima, als zij maar zelf kiezen. Als zij maar 
goed doen, want ik zie helemaal geen verschil. Echte verschil zie ik niet. Want wat 
belangrijk is van jouw leven: een goed kind, goed studeren, en aan goed werk komen 
en goede kinderen die geen diefstal, en geen drugs gebruiken. En een gezond kind. Dat 
vind ik belangrijk. Maar ik zie geen verschil: op de Nederlandse manier zijn ook goede 
en slechte. Dat gaat volgens mij vanuit thuis, hoe je kinderen gaat opvoeden, dat is 
belangrijk. Dus ja, ik heb al eerder gezegd: mijn man is niet echt moslim. En dat laat 
ik ook zien: ik doe wel van islam want heb ik zelfgekozen maar jouw vader die doet 
niet. Dan moeten ze zelf weten. (...) Want dat hebben wij ook thuis. Wij hebben 
allemaal geleerd van mijn moeder want mijn vader die doet ook dat niet. Dus die 8 
kinderen die doen niet allemaal. Bepaalde wel en anderen die doen niet maar iedereen 
kiest bewust. 
Wat hun methode om kinderen op te voeden ook is, de basis is voor alle vrouwen 
gelegen in een hechte verbondenheid met hun kinderen. In sociale interactie uit zich dit 
onder meer in een houding van 'eigen kinderen eerst'. Op feestjes zorgen moeders 
ervoor dat hun kinderen ruim voldoende te eten en te drinken krijgen, ook al betekent 
dit soms dat anderen weinig of niets krijgen.' Binnen het gezin kan dit een machtsbron 
vormen. In hoofdstuk 4 bleek dat de relatie van de kinderen met hun vader 
afstandelijker is en in geval van conflicten vormen moeder en kinderen dan ook vaak 
één front. De vader wordt achter zijn rug ook wel door zijn vrouw en kinderen 
belachelijk gemaakt: hij smakt of snurkt, snapt niets van huiswerk, of gedraagt zich 
onhandig tegenover de bezoekende antropologe. Kenmerkend is dat het vaak een oudere 
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zoon is die in dergelijke situaties zijn familie tot de orde roept want deze ridiculisering 
hoort eigenlijk binnenskamers te blijven. 
De intense band tussen moeder en kinderen heeft ook een keerzijde. Omdat zij 
primair verantwoordelijk zijn voor jonge kinderen, moeten moeders hen bijbrengen wat 
wel en niet hoort. Dat houdt in dat ze soms ook moet straffen, hetgeen in de praktijk 
vaak problematisch blijkt. Mijn gesprekspartners zijn in het algemeen zeer toegeeflijk 
voor hun kinderen en kunnen hen moeilijk iets weigeren. Kleine kinderen worden dan 
ook vaak gedisciplineerd door ze af te leiden. Dat zij moeilijk kunnen straffen, zien 
vrouwen als een tekortkoming, vooral wanneer er problemen ontstaan. Zij voelen zich 
vaak schuldig en verwijten zichzelf niet streng genoeg te zijn geweest, niet genoeg 
liefde te hebben gegeven anders weten ze beter, of de kinderen niet voldoende met 
islam te hebben grootgebracht. 
Meestal plaatsen de moeders die in het onderzoek participeerden de 
verantwoordelijkheid voor dit falen buiten zichzelf. Het materialisme en de 
onmogelijkheid om correct te straffen in de Nederlandse samenleving zijn daar volgens 
hen debet aan. Enerzijds menen zij dat kinderen op school, op straat of via de televisie 
leren dat ze alles kunnen krijgen wat zij willen hebben (video, compact disc, auto) 
terwijl daar thuis vaak geen geld voor is en tevens leren zij zich tegen hun ouders te 
keren. Daar (op school, yb) hebben ze geleerd van grote mond naar ouders en van veel 
willen maar niet werken en dan vinden ze ouders stom en islam stom, aldus Yamina. 
Anderzijds ontneemt de Nederlandse samenleving ouders de mogelijkheid om 
ongehoorzame kinderen effectief te straffen. Volgens veel vrouwen wordt kinderen geen 
verantwoordelijkheidsgevoel bijgebracht omdat tot hun 18e wij boetes betalen en voor 
rechter moeten gaan. In hun ogen voelen de kinderen dat niet zelf en leren er ook niks 
van. Maar wanneer zij het zelf hun kinderen willen leren, en van zachte dwang tot 
hardere maatregelen overgaan, dan komt school of politie want wij mogen niet slaan. 
Hoe kunnen wij dan hun leren? Veel behoudende vrouwen die ik sprak zijn dan ook van 
mening dat je het als moslimmoeder niet goed kunt doen in Nederland. 
De moeders ervaren dit dilemma het meest direct in de relatie met hun dochter(s). 
Zij zijn het gewoon om weinig controle over hun zonen te hebben: die komen en gaan 
wanneer zij willen, vertellen haar niet waar ze heengaan of met wie, of ze meeëten, of 
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hoe ze aan hun geld komen. Toch spreken moeders vergoelijkend over hen. Van een 
ontspoorde zoon wordt gezegd dat hij toch heel lief is en zich zal beteren als hij ouder 
wordt en gaat trouwen. Maar met meisjes ligt dat anders. Dan spraken moeders 
tegenover mij van een kat en komt nooit meer goed. In Nederland maken meisjes zich 
eerder van hun moeder los en participeren in een wereld die hun moeder relatief 
vreemd is. Juist omdat de sexuele moraal hier sterke nadruk krijgt, zouden de meisjes 
strenger gecontroleerd moeten worden dan waar moeders in de regel toe in staat zijn. 
Dit zet hun relatie onder druk. Daar komt bij dat moeders en dochters in het 
vrouwencentrum als respectievelijk 'vrouwen' en 'meisjes' moeten concurreren om de 
deelname aan cursussen, om goede lestijden, leraressen of zitplaatsen. Ook dat komt 
de onderlinge relatie niet ten goede. 
In werkelijkheid straalt een moeder dus niet alleen liefde, zorg en geborgenheid uit 
maar ook afkeuring, schuld en verwijdering. Dat verstoort het positieve beeld dat 
vrouwen graag van zichzelf als moeder schetsen. Deze ambivalentie trof Dwyer (1978) 
ook in zuid-Marokko aan. Zij onderzocht volksverhalen en merkte dat daarin vooral de 
negatieve kant van het moederschap wordt belicht. Na een analyse van die verhalen 
komt ze tot het volgende beeld: moederschap wordt gezien als een roeping van 
vrouwen. Deze komt echter in gevaar wanneer vrouwen aan materiële of sexuele 
verleidingen bloot komen te staan. Zij concludeert dat moederschap en sexualiteit in 
volksverhalen haaks op elkaar staan, en daarmee ook de verlangens van moeder en 
kind. Dit belangenconflict wordt in de vertellingen alleen opgeheven gedurende de 
zwangerschap, wanneer moeder en kind fysiek één zijn (ibid.: 120). 
Combs-Schilling trekt deze lijn door van het sociaal-culturele naar het religieuze 
domein en beargumenteert dat in de Marokkaans-islamitische ideologie 'de moeder' 
ondanks haar goede bedoelingen niet anders kan dan haar kinderen tekort doen omdat 
haar vrouwelijkheid haar capaciteiten om God te gehoorzamen beperkt. Zij ziet dit 
onder meer terug in het verhaal van Ibrahim's (Abraham's) bereidheid zijn zoon te 
offeren als blijk van onderwerping aan God's wil. In de koran noch in volksverhalen 
wordt Hajar (Hagar, Ibrahim's vrouw en de moeder van zijn zoon) genoemd. Toen 
Combs-Schilling daarover bij Marokkanen navraag deed, vertelden dezen dat Hajar 
waarschijnlijk van niets wist. En dat was maar goed ook, redeneerden zij, want als zij 
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het geweten had, zou ze als moeder, vanwege haar natuurlijke band met haar zoon, 
geprobeerd hebben het offer te verhinderen en zich zo tegen God's wil hebben gekeerd. 
Daarmee zou ze weliswaar het tijdelijke leven van haar zoon hebben gered maar tevens 
zijn eeuwige leven en dat van alle andere gelovigen in gevaar hebben gebracht 
(1989:240-241). 
Dat Ibrahim zich beter naar God's wensen zou schikken dan Hajar is consistent met 
Marokkaanse opvattingen over mannelijke en vrouwelijke identiteit. Hoewel mannen en 
vrouwen beiden door hun natuur gehinderd worden in de naleving van God's regels, 
pakt dit voor hen verschillend uit. In de Marokkaanse voorstellingswereld maken 
mannen en vrouwen volgens Dwyer in de loop van hun leven een tegengestelde 
ontwikkeling door: hij van natuur (lusten) naar cultuur (beheersing) en zij van cultuur 
(beheersing) naar natuur (lusten). Zij illustreert dit met de volgende voorstelling: 
"At birth, it is said, women have one hundred angels and men have one 
hundred devils. Each year, however, one angel moves from the female 
tot the male and one devil moves from the male to the female until male 
virtue and female folly reach their ultimate actualizations" (1978:60). 
Deze ontwikkelingen zijn gebaseerd op de toe- dan wel afname van de beheersing van 
natuurlijke processen, waaronder sexualiteit. Juist in de periode van moederschap, een 
periode van sexuele activiteit bij uitstek, worden vrouwen met natuurlijke lusten 
geassocieerd. Dan ook bestaat het grootste gevaar dat zij door overspel en misschien 
zelfs door het dragen van andermans kind, de ultieme bedreiging vormen voor het 
aanzien van hun echtgenoot. Om dit risico te verkleinen, ligt het accent in de hsjoema-
code in deze periode vooral op sexesegregatie. 
Vriendin 
In Nederland maken de bij het onderzoek betrokken vrouwen deel uit van netwerken 
die meestal pas hier ontstaan en flexibel van aard zijn. De vrouwen zien elkaar 
regelmatig en hebben een persoonlijke relatie waardoor ze elkaars situatie en problemen 
goed kennen. De vriendinnenkringen zijn voor het merendeel eentalig, dat wil zeggen 
dat Arabischsprekende en Berbersprekende vrouwen in de regel afzonderlijke netwerken 
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vormen. De regio van herkomst lijkt hierin van minder belang te zijn. 
In het initiëren en uitbouwen van vriendschappen zijn voor mijn gesprekspartners 
centra voor buitenlandse vrouwen van groot belang. Ondanks de overkoepelende 
benaming verschillen deze centra sterk in termen van organisatie en toegankelijkheid. 
Gedurende het onderzoek kwam ik regelmatig in twee centra, die ik kort zal schetsen. 
Het eerste centrum, Marhaba,' huisvest een lokale Marokkaanse vrouwenorganisatie 
die zich enkele jaren geleden heeft losgemaakt van een door Turkse 
vrouwengroeperingen georganiseerd centrum en beschikt pas sinds kort over eigen 
faciliteiten. De lokatie is een oud schoolgebouw dat zij iedere zondag mogen gebruiken. 
Dan worden er via de stichting basiseducatie taal- en naailessen verzorgd. Op 
feestdagen komen vrouwen er ook samen en bereiden voedsel in de keuken. Voor en 
na de lessen verzamelen zij zich in het grootste lokaal, drinken er koffie en wisselen 
ervaringen en informatie uit. Wanneer een lerares ziek is of wanneer er te weinig 
cursistes zijn, blijven de aanwezigen daar zitten praten. Met uitzondering van de twee 
leraressen, wordt al het werk gedaan door onbetaalde krachten. Het tweede centrum, 
Niesa, staat in de regio bekend als modern en efficient. Vrouwen van uiteenlopende 
etnische achtergrond delen een groot gebouw in het centrum van de stad. Daar is 
betaalde ondersteuning aanwezig in de vorm van een secretariaat en enkele emancipatie-
medewerksters. De apparatuur waar zij mee werken is naar verhouding modern. Er 
worden cursussen gegeven op het terrein van alfabetisatie (Turks, Arabisch en 
Nederlands), rekenen, intensief Nederlands, schriftelijke taal/ machineschrijven, 
coupeuse, sociale vaardigheden, naaien, machineborduren, oriëntatie/schakelgroep, 
zwemmen, fietsen, thema-groepen, ontmoetingen en excursies. De meeste activiteiten 
zijn langs etnische lijnen georganiseerd maar soms werken Marokkaanse vrouwen met 
anderen samen. Meestal zijn de klassen opgedeeld naar beginners en gevorderden. Het 
centrum is alle doordeweekse en zaterdagen open en voor feesten op zondag worden 
andere ruimtes gehuurd. 
In de vrouwencentra zoeken Marokkaanse vrouwen elkaar op. Dit wordt deels 
ingegeven door de organisatie van tijd en ruimte waarin etniciteit een criterium vormt, 
maar het beantwoordt tevens aan hun wensen. Zoals in hoofdstuk 2 bleek, geven zij de 
voorkeur aan contacten met andere Marokkaanse vrouwen. Binnen de Marokkaanse 
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groep sluiten vrouwen zich aan bij anderen met wie zij zich op basis van leeftijd, taal 
of religie verwant voelen. Deze vrouwen zijn qarieb (nabij) want, zo zeggen zij, die 
vrouwen zijn net als ik. Qaraaba (nabijheid) bepaalt voor een deel ook het rooster. 
Hoewel cursistes vaak worden ingeschaald als 'beginner' of 'gevorderde', is de 
instroom zo continu dat de groepen te heterogeen dreigen te worden. Niet alleen qua 
kennis maar ook qua achtergrond. Bij de naailessen, bijvoorbeeld, komen dan moderne 
en niet moderne vrouwen in één groep en ontstaan er discussies over roklengtes of 
kleuren van stoffen. Om dergelijke fricties te voorkomen, worden moderne vrouwen in 
de klas 'meisjes' geplaatst, de beginnersklas, en niet moderne vrouwen in de gevorderde 
'vrouwen'-klas. Bij mijn eerste bezoek aan Niesa kwam ik in de 'meisjes'-klas terecht. 
Toen zij hoorden dat ik geïnteresseerd was in islam verwezen ze mij direct door naar 
de 'vrouwen' want daar zijn echte moslims, met hoofddoek en kleren en zo. In Marhaba 
komen eigenlijk alleen 'meisjes'. De bijzonder machtige en conservatieve 
moskeevereniging, die ook de lokale islamitische school exploiteert, heeft zich tegen het 
centrum gekeerd als zijnde onfatsoenlijk en verderfelijk voor vrouwen. Vrouwen wier 
mannen tot die beweging behoren, bezoeken dit centrum uit schaamte niet. 
De vrouwen die ik sprak komen naar de centra om iets te leren. Maar dat is niet 
alles. Belangrijker misschien is hun functie als ontmoetingsplaats waar vrouwen 
ervaringen uitwisselen. Dit samenzijn weerspiegelt de sociabiliteit die vrouwen uit 
Marokko kennen maar hier in hun directe leefomgeving moeilijk kunnen realiseren. Ze 
zeggen op het centrum bijeen te komen om informatie uit te wisselen, problemen te 
bespreken of bij te kletsen, kortom om eikaars leven te delen. Zij creëren als het ware 
een vrouwenwereld waarmee zij van huis uit bekend zijn. In een ander vrouwencentrum 
in Brabant is voor dit doel een 'woensdagmiddagcafé' gestart waar migrantes elkaar bij 
een kop koffie of thee kunnen ontmoeten. 
Deze contacten worden op het vrouwencentrum gelegd maar kunnen verlegd worden 
naar huis. Kenmerkend van deze 'vrouwenwereld' is dat, net als in Marokko, mannen 
er buitengesloten worden. Het biedt mijn gesprekspartners dan ook de mogelijkheid om 
tijdelijk aan de dominantie van mannen te ontsnappen. Sexesegregatie betekent immers 
niet alleen dat vrouwen slechts marginaal deel uitmaken van milieu's die mannen 
frequenteren maar ook het omgekeerde: wat een vrouw met andere vrouwen doet, speelt 
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zich grotendeels buiten het zicht van haar echtgenoot af. Daarmee verschaft het voor 
vrouwen de mogelijkheid om zich als individu relatief onafhankelijk van mannen te 
ontplooien, waarbij de zelfstandige toegang tot kennis en ervaring hun 
onderhandelingspositie ten opzichte van mannen versterkt. 
Echter, in vergelijking met Marokko is het mijn indruk dat de controle van mannen 
over vrouwennetwerken toeneemt. Omdat de contacten met andere vrouwen formeler 
zijn en bovendien aan een specifieke plaats en tijd gebonden, zijn deze minder intensief. 
Afgezien van de tijd die zij op het centrum doorbrengen, leven de bij het onderzoek 
betrokken vrouwen hier geïsoleerder dan in Marokko en zijn ze meer op hun man 
aangewezen. Relatief veel mannen zijn als gevolg van wisseldiensten, ziekte of 
werkloosheid bovendien veel thuis en rijden hun vrouw naar en van de lessen. Dit 
beperkt de contactmogelijkheden van vrouwen onderling. Bovendien ontstaat in 
Nederland de tendens om als echtpaar bij een ander echtpaar thuis op bezoek te gaan. 
Hierdoor gaan mannen zich meer onder vrouwen bewegen maar omgekeerd gaan 
vrouwen geen centraler deel uitmaken van de netwerken van mannen. Deze vorm van 
desegregatie lijkt dan ook te resulteren in een inperking van de ruimte van vrouwen. 
Een ander aspect van de netwerken van vrouwen is het onderscheid in posities. Op 
de centra werken formele leidsters die leiding geven zoals de voorzitster van de 
Marokkaanse vrouwenvereniging of de emancipatiewerkster. Maar ook binnen de 
netwerken zijn er personen waar andere vrouwen zich naar richten. Farida is 
bijvoorbeeld zo'n vrouw. Zij heeft een krachtige persoonlijkheid, is welbespraakt en 
amuseert anderen met verhalen en grappen. Daarnaast heeft ze als lerares toegang tot 
kennis en contacten waarmee ze andere vrouwen kan helpen. Haar vriendschapsnetwerk 
is dan ook uitgebreid. Dergelijk formeel en informeel leiderschap correspondeert niet 
altijd en in de praktijk blijkt de invloed van informele leidsters vaak aanzienlijk. De 
emancipatiewerkster of de voorzitster zal zich van hun steun moeten verzekeren om 
dingen gedaan te krijgen, bijvoorbeeld bij het werven van vrouwen. De meest effectieve 
weg om vrouwen te bereiken is de hulp in te roepen van informele leidsters en zo hun 
netwerken te mobiliseren.10 Conflicten tussen formele en informele leidsters zijn vaak 
funest voor de organisatie. Zo moest Moenia eens een excursie afgelasten omdat door 
een persoonlijk conflict Farida niet mee wilde gaan en de meerderheid van de vrouwen 
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zich in haar voetsporen terug trok. 
Maar zelfs wanneer formele en informele leidsters de handen in elkaar slaan, zijn 
er grenzen aan wat bereikt kan worden. Zo valt op dat met uitzondering van feesten er 
geen religieuze activiteiten in de centra plaatsvinden. Dit is vooral opvallend omdat 
eerder bleek dat vrouwen hun jaarritme laten bepalen door de islamitische kalender. 
Deze omissie is dan ook niet ingegeven door een gebrek aan interesse van de cursistes 
maar vooral door kortzichtigheid van de lokale Nederlandse subsidiegevers. Het 
expliciete uitgangspunt van dergelijke centra behoort volgens hen emancipatie te zijn. 
De enge definitie die zij daarvan hanteren, laat geen ruimte voor religieuze activiteiten. 
Zo hadden vrouwen in één van de centra het bestuur verzocht om koranlessen op het 
rooster te zetten. De emancipatiewerkster steunde dit voorstel maar het bestuur hield 
het uiteindelijk tegen omdat koranlessen en emancipatie in hun visie niet verenigbaar 
zijn. 
Via de vrouwencentra krijgt een vrouwenwereld vorm maar hoe krijgt deze inhoud? 
Relaties tussen vriendinnen zijn gebaseerd op solidariteit, gastvrijheid en reciprociteit. 
Het fundament wordt volgens de vrouwen met wie ile sprak gevormd door er voor 
elkaar te zíjn, net zoals in de relatie met hun kinderen. Maar in plaats van opvoeding 
en begeleiding bieden vriendinnen elkaar steun en ontspanning. Hoe ver de solidariteit 
gaat en wat op basis van vriendschap van elkaar verwacht mag worden, wordt 
onderhandeld in kleine en grote conflicten. Mijn gesprekspartners verwachten van 
elkaar nabijheid, steun en betrokkenheid en gebrek aan solidariteit is een zwaar 
vergrijp. Malika maakte zich daar schuldig aan. Zij is een vriendin van Farida en was 
enkele weken alleen omdat haar man in Marokko was. Ze liep bij Farida de deur plat. 
Telkens als ze ergens naartoe moest of er iets gedaan moest worden, kwam ze bij 
Farida, die als een goede vriendin steeds opnieuw haar werk liet liggen en met haar was 
meegegaan. Zij was er voor Malika en plaatste daarvoor tijdelijk haar gezin op de 
achtergrond. Maar achteraf hoorde ze dat Malika had rondverteld dat Farida haar van 
het werk hield en masji meziaan was. Nu praat Farida niet meer met haar: ze heeft mij 
verraden, vindt ze, maakt zichzelf mooi en mij slecht terwijl ik haar hielp ah ze was 
bang om alleen te zijn en ik zeg niet tegen niemand. 
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Een ander voorbeeld. Niet lang daarna ontstond een ruzie tussen enkele meisjes en 
een groep vrouwen naar aanleiding van het feest dat op de internationale vrouwendag 
was georganiseerd. Voor het eerst hadden de meisjes het mogen organiseren maar dat 
was volgens veel vrouwen slecht afgelopen. Ze hadden het op zaterdag gepland, 
wanneer moeders het druk hebben met andere dingen, in plaats van op zondag, wanneer 
vrouwen vrijer zijn. Ze hadden belangrijke mensen niet uitgenodigd, te weinig eten 
gemaakt en een band uitgenodigd waarvan de zanger zijn ogen niet van de dansende 
vrouwen kon afhouden. De vrouwen kondigden aan dat zij een nieuw feest zouden 
organiseren: zonder band en met genoeg eten voor iedereen. 
Er ontstaan ook conflicten wanneer verwachtingen, al dan niet uitgesproken, niet 
worden ingelost. Zoals ook in Noord-Afrika gebruikelijk is, bestaan sociale relaties 
voor mijn gesprekspartners uit een optelsom van gegeven en ontvangen diensten die op 
de lange termijn in evenwicht horen te zijn. Is dat niet zo dan ontstaan er conflicten, 
bedoeld om de balans te herstellen. Dus toen Yamina met de besnijdenis van haar zoon 
en niet lang daarna ook bij het huwelijk van haar dochter een groot feest had gegeven 
maar Farida haar zoon in het ziekenhuis liet besnijden zonder dat te vieren, raakten de 
gemoederen verhit. Yamina beschuldigde Farida van ongastvrijheid en van profiteren: 
bewust meer te nemen dan te geven. En dat, zo oordeelden de meeste vrouwen, is masji 
meziaan. 
Malika's roddel over Farida, Farida's stilzwijgen, de keuze van de meisjes om het 
feest op zaterdag te geven, het nieuwe feest van de vrouwen op een zondag, Yamina's 
beschuldiging van profiteren, het zijn allemaal zetten en tegenzetten in de strijd om 
aanzien waarbij de vrouwen zelf positieve schaamte claimen maar anderen negatieve 
schaamte toedichten. Maar omdat de groepen van vriendinnen relatief klein zijn en ze 
eikaars achtergronden en problemen doorgaans goed kennen, valt het schaamte-oordeel 
meestal niet zo negatief uit. Als vriendinnen kunnen ze in de regel op eikaars steun en 
solidariteit rekenen. 
Moeslima 
Als moeslima worden mijn gesprekspartners geconfronteerd met een groter publiek dat 
verder van haar af staat. Daardoor zijn moslims minder vertrouwd met hun situatie en 
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valt de evaluatie van hun gedrag vaak minder genuanceerd uit. Ook in deze arena ligt 
het accent op de sexuele moraal maar deze wordt nadrukkelijker in een religieus idioom 
verwoord. Zo stellen de vrouwen die ik sprak dat het hen vanuit islam verboden is om 
(sexueel) contact met Nederlandse mannen te hebben of er één te huwen. Voor hen 
wordt de grens tussen oemma en Nederlanders scherp getrokken. Aan mannen zijn 
dergelijke contacten wel toegestaan maar deze worden door de vrouwen als negatieve 
schaamte bestempeld. 
Binnen de oemma wijzen de participantes op de eerste plaats op hun afhankelijkheid 
van mannen. Zij noemen zichzelf halve moslims, 50% in verband met hun gebrek aan 
kennis. Op mijn voorstel om eens over islam te praten, grapte een vrouw: dan moet ik 
eerst de koran nog lezen anders heb ik niks te vertellen. En iemand anders zei vrouwen 
bidden en vrouwen vasten, en ze weten van hoofddoekjes maar verder..."! In het begin 
was een algemene reactie: maar ik weet niks van islam, ik kan daar niet over vertellen. 
Veel vrouwen verwezen mij in eerste instantie naar hun man want die weet veel meer, 
en bevestigden zo de dominantie van mannen in religieuze aangelegenheden. 
In Nederland wordt de mannelijke dominantie verruimd door de verandering van 
religieus milieu. Anders dan in Marokko zijn er in Brabant geen heiligenschrijnen die 
vrouwen gezamenlijk bezoeken, of begraafplaatsen waar zij samenkomen. Er is mij in 
Brabant evenmin iets bekend van vrouwelijke specialisten of magische culten zoals die 
waarin vrouwen in Marokko participeren (vgl. Bartels 1993:189-190) noch van 
religieuze bijeenkomsten zoals die bijvoorbeeld door Noord-Afrikaanse vrouwen in 
Frankrijk worden georganiseerd (zie Andezian 1988). Het rituele leven van moeslima's 
wordt hier dan ook in sterkere mate door hun man bemiddeld. Aangezien zij 
daarenboven allerhande problemen ondervinden bij de religieuze opvoeding van hun 
kinderen, hebben vooral behoudende gesprekspartners het gevoel dat hen de 
verantwoordelijkheid voor hun eigen religieuze leven goeddeels is ontnomen. Yamina 
verzucht bijvoorbeeld: en God ziet alles. Hij schrijft alles op in boek en ik maak niet 
veel punten. Ze waarschuwt me ook: als vrouw zegt is goed moeslima hier, jij mag haar 
niet geloven, zij liegt. Want in Europa kan niet. Met deze uitspraak werpt Yamina een 
iets ander licht op haar bemoeienis met het religieuze gedrag van haar kinderen. 
Wanneer dezen al vroeg bidden en vasten kan Yamina daarmee een deel van haar eigen 
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krediet aflossen dat ze als moeslima in Europa heeft opgebouwd omdat ze hier islam 
niet kan praktizeren zoals Hij wil. 
Sommige vrouwen vertrouwen er op dat zij in de toekomst een minder marginale 
positie in de oemma zullen innemen. Zij verwachten een grotere participatie in 
collectieve rituelen. Zo merkt Farida op: nu begint ook hier. In Arabische landen mag 
hè, alle vrouwen gaan naar moskee, bijna. Maar hier hebben ze de moskee maar is heel 
klein. En mag niet met mannen samen. Hebben aparte deur, of doen apart met gordijn 
ertussen. En nu in de nieuwe moskee, ze hebben nieuwe moskee gekocht, hè, ze hebben 
geloof ik ook een ruimte voor vrouwen. Ze hebben al een ruimte voor kinderen, nu ook 
voor vrouwen. Terzelfdertijd is Farida bang dat de schriftuurlijke geloofsstijl dan aan 
betekenis zal winnen. Over de hazj merkt ze op: eerst gingen alleen maar oude mensen. 
Maar nu niet. Hier, hè! Zijn niet zo oud van 60 of 70 jaar maar 30, 40, 45. En zijn 
allemaal naar Mekka geweest. Het ene jaar, het andere jaar, vorig jaar zijn mensen 
geweest, dit jaar ook en volgend jaar gaan weer paar mensen. Heel veel vrouwen. 
Allemaal voor punten. Het is de vraag of er werkelijk sprake is van een verschriftuur-
lijking in islambeleving van Marokkaanse vrouwen. Inderdaad is zogenaamde 
islamitische kleding de laatste jaren een vertrouwd beeld geworden op straat maar 
daarin spelen ook niet-religieuze factoren een rol, zoals uit het volgende hoofdstuk zal 
blijken. Als tegenwicht wijzen liberale vrouwen op tendenzen van modernisering in 
religieuze en andere praktijken, net als Marokko nu. Zij benadrukken daarin de 
desegregatie, bijvoorbeeld in de eerder genoemde bruiloften 'nieuwe stijl': Vrouwen en 
mannen samen, dansen, praten, niet apart. 
Hoewel desegregatie door vooral liberale gesprekspartners als nieuwe standaard 
wordt beschreven, blijkt de omgang tussen vrouwen en mannen in de praktijk 
problematisch te zijn, vooral bij religieuze aangelegenheden. Zo is er een islamitische 
slager met goede spullen in de stad maar geen van de vrouwen gaat daar zelf haar vlees 
halen want zitten allemaal mannen in winkel en die kijken en kijken. Meestal haalt hun 
man daar wel het goede vlees. Ook in de dichtbij gelegen islamitische gebedsruimte 
vindt geen vermenging plaats: Marokkaanse vrouwen komen er niet; er zijn aparte 
wasfaciliteiten voor vrouwen en voor mannen en in de 1-vormige gebedsruimte zitten 
de (meest Surinaamse) vrouwen om de hoek door een gordijn van de mannelijke 
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gelovigen afgescheiden. Zelfs bij sociale aangelegenheden verloopt het contact tussen 
vreemde vrouwen en mannen stroef, of dit nu bij bruiloften is of op straat. Zo vertelde 
bijvoorbeeld Yamina dat zij om het einde van de ramadan te vieren met enkele 
vriendinnen naar de st?d was gegaan. Daar had een jonge Marokkaanse man één van 
hen aangeraakt: vreselijk! Farida, die er ook bij was geweest, zit meestal niet om 
woorden verlegen en had hem voor flikker uitgescholden. Daarop was de jongen 
dieprood geworden van schaamte. Yamina's commentaar: hij kwam zeker pas uit 
Marokko daar zijn ze zo stom, in dorp en zo. Hoewel het de jongen was die zich 
onbehoorlijk gedroeg, moest ook de vrouw het ontgelden: slecht krediet, moet zij 
goedmaken. 
De verwachtingen die aan de in het onderzoek participerende vrouwen als moeslima 
worden gesteld, liggen in het verlengde van de gehoorzaamheid en sexesegregatie die 
hun functioneren als echtgenote en als moeder tekent. Dat is ook niet zo verwonderlijk 
aangezien deze rollen in islamitische termen worden gedefinieerd. Een dimensie die hier 
echter duidelijker wordt ingekleurd is het scoren van punten voor het boek van God. 
Verschillende keren is gesproken van krediet aflossen en punten verzamelen. 
Vermoedelijk verwijzen de participantes in deze bewoordingen naar azjer, een religieus 
concept dat het beste vertaald kan worden als religieuze verdienste. Volgens Buitelaar 
zijn in Marokko vooral vrouwen gespitst op het verzamelen van religieuze verdiensten 
als compensatie voor tekortkomingen die zij ervaren in het naleven van de officiële leer: 
"in doing so, they construct a more favourable religious self-representation to 
counterbalance male-dominated views of female religiosity" (1991:105). 
Migrante 
Als migrante nemen de participantes een ambivalente positie in. Maatschappelijk gezien 
vormen zij een marginale groep en voelen zich buitengesloten van de Nederlandse 
samenleving. Maar in culturele termen ervaren zij een sterke superioriteit ten opzichte 
van hun Nederlandse omgeving. Inhoudelijk gezien focust de vergelijking tussen beide 
culturen op respect, reciprociteit en gastvrijheid. Zo werd in het eerder omschreven 
conflict tussen meisjes en vrouwen op het buitenlands vrouwencentrum één van de 
meisjes verweten dat zij zich als een Nederlandse gedroeg: zo belangrijk doen. En in 
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verband met een Nederlandse bruiloft die een vrouw eens meemaakte, merkte ze op: 
dat was zo raar, alleen de familie mocht blijven eten. Wij moesten voor het eten weg. 
Omdat dergelijke uitspraken zo stereotiep overkomen, wil ik hun culturele positie 
illustreren aan de hand van Farida's verhaal over haar vriendschap met een Nederlandse 
vrouw. Daarin komen de eerder genoemde thema's tot uitdrukking op een manier die 
meer recht doet aan hun belevingswereld. Maar net als bij alle verhalen, maakt het ook 
één en ander duidelijk over de vertelster zelf. 
Ik vind Nederlandse mensen zijn anders, ja zijn eigenlijk heel anders 
opgevoed dan ons hè. Hun, hè, als bijvoorbeeld bij familie, zijn niet zo 
dicht bij elkaar hè. Apart. Ja, ik weet niet, zijn heel aparte mensen. Wij 
hebben veel familie, hè, maar wij denken aan hun en wij praten over 
hun. Bij jullie niet. Dat is heel anders. Iedereen is voor eigen, vind ik. 
Ik was eeh, 13 jaar vriendin van Nederlandse vrouw: 13 jaar! Zij was 
mee naar Marokko, echt waar, eten, slapen bij ons en zij heeft niks 
betaald. In de tent, mee naar zee, was heel gezellig. Wij komen terug en 
wij zien haar twee weken niet. Mijn man is naar haar toe om te vragen 
hoe is met de kinderen. Zij heeft geen één glas, thee of koffie, echt niet. 
Nou, en toen ik kwam terug hè. Zij kwam één keer om foto 's te laten 
zien. En daarna nooit meer. Echt waar: 13 jaar! En nu 5 jaar geleden. 
Daarom, die mensen, als jij krijgt dat soort problemen, ga jij geen 
Nederlanders vertrouwen. Net als bij mij, zijn heel veel Nederlandse 
vrouwen mee gepraat en willen ook koffie en zo, maar geen tijd. Nee, 
echt waar, ik doe niet omdat ik heb één keer meegemaakt dus gevoelens 
zijn allemaal hetzelfde. ... Dertien jaar, echt waar. Ik had wel erg maar 
zij niet. Ja, en toen had ik een vriendin, een kennis van ons twee en ik 
vroeg: heb jij iets van Margo gehoord? Ja, nee, zij had gezegd: 'ja, ik 
heb zoveel vriendinnen, ik moet er een paar afschaffen'. Ze had zoveel 
vriendinnen, jammer voor Earida, ik heb zoveel vriendinnen. Wij waren 
teveel voor haar. En dat was heel erg want wij hebben altijd samen 
gewoond: wij hier en zij ernaast. En dan in 1 keerfts, alles weg. ... Dus 
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daarom. Heeft niks met islam te maken. Wij moeten zelf weten als wil ik 
bidden of eten. Net als eten, lust jij dan kom maar met ons eten, maar 
lust jij niet, nou,dan moet zelf weten. Maar bij jullie niet. Is heel anders. 
Als kom jij op tijd van eten dan zeggen ze: 'ja, moet even wachten, ik 
ben aan tafel'. Echt waar. Dertien jaar zij komt hier eten. Zij komt 
direct, hè, via poort en in de keuken. Dan zet zij water op om thee te 
maken, ze pakt koekjes en ze komt hier eten. Als wij komen naar haar 
toe: 'ja Fonda, effetjes wachten, ja, effetjes wachten '. Tot zij klaar is. 
Zij zijn allemaal hetzelfde. Zij mogen stikken van mij, echt waar! Dus 
daarom. Veel vrouwen hebben hetzelfde meegemaakt. Veel Marokkaanse 
vrouwen hebben hetzelfde meegemaakt. ... Hier aL· jouw ouders op 
bezoek komen: 'hai moeder, hoe is 't?' Echt waar. Bij ons niet. Ik zie 
mijn moeder meestal om het jaar. Twee jaar heb ik haar nu niet gezien. 
En als ik haar zie: kusje geven, zitten, praten, allemaal vasthouden. 
Maar zijl Komt haar moeder van Zwolle. Zij moet drie uur rijden. En zij 
zaten aan tafel. En zij kwam binnen en zij zei: 'hai moeder, eventjes 
zitten, ik ben aan tafel'. Ik zeg, ja, bint al-haraam. Echt waar, ze kwam 
niet van tafel en gaf haar geen eten want jaaaa zij had boterham meel 
Ooohl echt waar. Ik schrok ervan, ik zeg: dat is jouw moeder! 'Ja, nou 
niet meer want nou ben ik getrouwd en moet ik voor mijzelfzorgen'. En 
ik weet allemaal niet. Ik had haar wat kunnen doen: 'ja, ik ben nog aan 
tafel, eventjes zitten'. En zij gaat zitten, zielig. Tsjjj. Ah mijn moeder, 
ik behandel haar zo, zij komt nooit meer naar mij toe. Nooit meer. Ook 
als familie of kennis of zo. Zij komt naar mij toe en ik bied haar niet 
meteen thee of koffie en koekjes aan, zij komt nooit meer. Zij denkt, ooh 
zij is gierig. Bij ons is zo als komt iemand binnen dan moetje meteen 
vragen wat te drinken of zo. En dan gaje zitten en kletsen. En blijft zij 
lang dan moetje ook eten klaarmaken. 'Moeder, ik ben aan tafel'. Dat 
is toch niet normaal? 
Farida stelt zich hier net als de andere aan het onderzoek meewerkende vrouwen op als 
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hoedster van de Marokkaanse cultuur. In haar verhaal zet zij de in haar ogen positieve 
Marokkaanse gebruiken af tegen de negatieve Nederlandse gewoonten. Wat daarbij 
afwijkt van de Marokkaanse norm, zoals de onverschilligheid van haar vriendin jegens 
de moeder, wordt als haraam betiteld, als verboden voor moslims. Zo wordt niet alleen 
een duidelijke lijn getrokken tussen Marokkaanse moslims en Nederlanders maar wordt 
de Nederlandse cultuur terzelfdertijd als inferieur aangemerkt. Dat beeld wordt ook 
meegenomen naar Marokko waar je bijvoorbeeld de mythe hoort dat je in Nederland 
niet mee mag eten.11 Anderzijds wordt de Marokkaanse cultuur geïdealiseerd. In de 
praktijk staat een Marokkaanse gastvrouw bijvoorbeeld lang niet altijd klaar om haar 
gast direct van voedsel en drank te voorzien. Gastvrijheid is in deze context eerder een 
ethos waarmee de vrouwen een positief zelfbeeld schetsen in een samenleving waarin 
zij zich overwegend negatief beoordeeld voelen. 
5.4 Sancties 
Net als de bij het onderzoek betrokken meisjes (zie paragraaf 4.4) zeggen de vrouwen 
gestraft te worden wanneer hun gedrag negatieve schaamte oproept, en wel door hun 
echtgenoot, hun kinderen, hun vriendinnen, door oemma-leden, door Nederlanders en 
door God. Zij vertellen gecorrigeerd, geridiculiseerd, geïntimideerd, thuis gehouden, 
geslagen, sexueel misbruikt, genegeerd, bediscussieerd en uitgesloten te worden. De 
frequentie van deze straffen blijkt echter ook bij vrouwen moeilijk te achterhalen. De 
meeste sancties worden immers 'binnenskamers' toegepast en aan het oog van derden 
onttrokken. Wel participeren buitenstaanders in de geruchtenstroom over straffen. 
Daarin handelen de meeste verhalen over echtelijk geweld. In dit verband kwam mij het 
uitzonderlijke verhaal over Leila ter ore, dat ik hieronder zal weergeven. 
Ik heb Leila's verhaal niet kunnen verifiëren maar ongeacht het waarheidsgehalte 
is de betekenis van dergelijke verhalen groot. De bij het onderzoek betrokken vrouwen 
interpreteren deze als voorbeelden van mannelijke dominantie, of het nu om schelden, 
slaan of sexueel geweld gaat. Bartels' conclusie dat mannen bij echtelijke conflicten 
eerder over gaan tot geweldpleging terwijl vrouwen de oplossing vaker zoeken in het 
mobiliseren van de publieke opinie (1993:91), lijkt de ervaringen van mijn 
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gesprekspartners te ondersteunen. Er is evenwel te weinig bekend over (sexuele) 
geweldpleging tegen Marokkaanse vrouwen om algemene conclusies te rechtvaardigen. 
Naast deze studie van Bartels ken ik alleen die van Deug (1990) en geen van beiden 
maken zij melding van gedwongen prostitutie, het lot dat Leila zou zijn beschoren: 
Ik leerde Leila kennen op de naailes bij Niesa. Zij was een mooie, jonge 
vrouw die sinds een jaar in Nederland was na haar huwelijk met een 
oudere man. Op een middag bleven we na de les wat praten met een 
groepje en opeens hoorden we beneden kabaal. Een mannenstem dreigde 
de deur in te slaan wanneer zijn vrouw niet ogenblikkelijk naar buiten 
zou komen. Leila trok bleek weg, pakte snel haar spullen en verdween 
zwijgend. Te oordelen naar de manier waarop hij haar uitschold op straat 
zou ze volgens Farida thuis slaag krijgen. Samen met haar dochter was 
ze eens bij Leila op bezoek geweest en ook toen had de man zich 
misdragen. Hij had haar constant gecommandeerd en afgesnauwd. 
Volgens Farida is hij veel ouder dan zijn vrouw, wel zeventig en ziet er 
niet uit. 
We vernamen lange tijd niets van Leila. Ze kwam niet meer op het 
vrouwencentrum en thuis werd niet open gedaan. Maar enkele maanden 
later was ik bij Farida thuis en kreeg ze bezoek van een vriendin. En die 
had nieuws over Leila. Ze vertelde dat ze Leila had gesproken. Ze was 
weg bij haar man. Die was al eerder getrouwd geweest en had 5 
kinderen maar dat had hij Leila niet verteld. Leila was met hem 
getrouwd om naar Nederland te kunnen waar ze een beter leven hoopte 
te vinden dan in Marokko. Ze had dan ook van hem geëist dat ze in 
Nederland zouden blijven wonen na hun huwelijk en hij beloofde dat. Ze 
vertrokken naar Nederland en daar hield hij haar constant in de gaten. 
Nooit mocht ze ergens anders naartoe dan naar het centrum en dan 
bracht en haalde hij haar altijd. Farida vertelde dat het haar één keer was 
gelukt om Leila mee te krijgen naar de wekelijkse markt. En daarna snel 
terug naar het centrum want daar zou hij haar ophalen. De vriendin 
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vertelde verder dat toen ze twee maanden in Nederland woonden, haar 
man ineens terug wilde naar Marokko. Toen is zij weggelopen. Maar ze 
had geen geld, geen adres, en sprak geen woord Nederlands. Farida 
herinnert zich dat Leila haar gevraagd had te helpen maar ze zei geen 
hulp te kunnen geven. Wel heeft ze haar verwezen naar een 
Marokkaanse maatschappelijk werkster. En deze blijkt nu voor 
woonruimte en een uitkering gezorgd te hebben. 
Moenia heeft meer informatie over Leila: een tijdje geleden was een 
vrouw, een heel jong meisje, 18 jaar, was getrouwd met een man van 
65. Hij was al getrouwd hier en had kinderen. De kleine kinderen van 
hem die zijn ouder dan dit meisje met wie hij getrouwd is. Echt waar: 
jong, knap meisje. En zij werd slecht behandeld. Ik ben toen zelf op 
huisbezoek geweest. Wij waren aan het werven voor onze groepen, en ik 
heb haar dan gezien. Ze was echt opgesloten, ze weet niet dat 
buitenlandse vrouwencentrum bestaat, ze weet niet, ze weet niks. Ze was 
zes maanden in Nederland en ze was nooit het huis uit geweest, behalve 
voor politie en ziekenhuis, voor consultatie, voor controle. Ze kent die 
twee, meer niet. Komt niemand naar hun thuis. Het was echt zo, zij 
kookt en maakt huis schoon en dan zit zij klaar voor hem 's avonds. Nou 
toen hebben wij huisbezoek gedaan en hebben wij gevraagd om voor les 
naar hier te komen. Nou, dat was niet de bedoeling dat wij zo werken 
maar dat kwam omdat zij heel slecht werd behandeld. Toen hebben wij 
met hulp van anderen, van maatschappelijk werk, hebben wij haar 
geholpen. Toch is zij van thuis weg. Die man is twee keer hier (bij 
Niesa, yb) geweest en wij hebben gewoon gezegd: wij kennen haar niet. 
Snap je, dus wij weten niks van. En pas heb ik gehoord, hij is terug naar 
Marokko en weer getrouwd, hij neemt een andere weer hier. Het is ook 
een jong meisje nog. Ja, zo is het. Je hebt een oude man en een meisje 
dat door haar ouders wordt verplicht om te trouwen. Die zegt van: goede 
kans, je krijgt een goed leven, je mag naar Nederland, krijgt goed eten 
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en kleren en кап arme familie helpen. Ja, wat wil je dan? Nou zij krijgt 
een beeld van als ik met hem trouw dan mag ik alles want ik ga naar 
Europa. En dan komt zij hier en ziet dat heel anders is en dan gaat zij 
weglopen. Als je hoort hoe zij door haar man wordt behandeld, dan zeg 
je waar is nou de islam? De man is 65 jaar, hij bidt en doet alles van 
de islam en 's avonds pakt hij alle video 's van pomo-films en laat haar 
van... Hij slaat haar. Als je haar rug ziet, dat is verschrikkelijk, echt 
waar. Nou, en ik weet niet of het echt waar is maar zij zei ook dat hij 
laat ook een paar mannen bij haar thuis en laat met haar geslapen en 
zo. Echt waar, want hij had gewoon een uitkering en dan laat hij een 
paar mannen met haar. En als zij niet wil dan slaat hij haar. En hij 
krijgt gewoon geld. En dat waren Nederlandse, Turkse, Surinaamse, 
geen Marokkaanse mannen maar andere nationaliteit. Of dat waar of 
niet, dat weet ik niet. Soms zeg ik misschien zij heeft alleen gezegd 
omdat wij haar helpen. Maar misschien was echt waar want haar 
lichaam was echt verschrikkelijk om te zien. 
Vrouwen zoals Leila zijn bijzonder kwetsbaar voor (de dreiging van) dergelijke sancties. 
Juridisch gezien, leven zij in Nederland in een vacuüm en dat versterkt de afhankelijkheid 
van hun echtgenoot. Een man mag volgens het Nederlands recht slechts één echtgenote in 
het kader van gezinshereniging of gezinsvorming bij zich halen. Maar de mazen zijn groot 
en seriële monogamie is moeilijk te bewijzen. Maar zelfs al zou Leila de eerste en enige 
echtgenote zijn geweest, dan nog had ze niet van haar man kunnen weglopen zonder 
teruggestuurd te worden. Als echtgenote van een migrant heeft zij namelijk de eerste periode 
een van hem afhankelijke verblijfstitel. Pas na driejaar huwelijk en een gezamenlijk verblijf 
van minimaal een jaar in Nederland, en wanneer zij na de scheiding binnen een jaar werk 
en woonruimte vindt, kan zij aanspraak maken op een zelfstandige verblijfstitel (zie van 
Blokland & Miranda de Vries 1992). Deze afhankelijke rechtspositie versterkt de effectiviteit 
van verhalen over (gewelddadige) sancties als middel tot sociale controle. 
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God 
Met Moenia kunnen we ons dan afvragen: en waar is nou de islam'! Wanneer we de bronnen 
raadplegen, worden we niet veel wijzer. Zoals ook voor andere zaken geldt, bestaat er ten 
aanzien van geweldpleging tegen vrouwen geen eenduidigheid. In de koran wordt op 
verschillende plaatsen benadrukt dat in een huwelijksrelatie de vrouw onder controle ал de 
man staat, die haar in geval van opstandig gedrag kan vermanen en slaan. Zie bijvoorbeeld 
soera 4:34, 
"De mannen zijn zaakwaarnemers voor de vrouwen, omdat God de een boven 
de ander heeft bevoorrecht en omdat zij van hun bezittingen uitgegeven 
hebben. De deugdzame vrouwen zijn dus onderdanig en zij waken over wat 
verborgen is, omdat God erover waakt. Maar zij van wie jullie 
ongezeglijkheid vrezen, vermaant haar, laat haar alleen in de rustplaatsen en 
slaat haar. Als zij jullie dan gehoorzamen, dan moeten jullie niet proberen 
haar nog iets aan te doen. God is verheven en groot." 
Aan de andere kant lijkt onderhandeling de voorkeur te genieten boven geweld: 
"En als een vrouw van haar echtgenoot slechte behandeling of afkerigheid 
vreest dan is het voor beiden geen vergrijp als zij zich met elkaar verzoenen; 
verzoening is beter, maar mensen geven zich gemakkelijk over aan hebzucht. 
Als jullie goed doen dan is God welingelicht over wat jullie doen" 
(s.4:128).12 
En in de Tradities zijn diverse uitspraken van de profeet terug te vinden die respect voor 
vrouwen benadrukken: 
"Hij die vrouwen eert is eerbaar, hij die vrouwen beledigt is min en gemeen. " 
"Behandel je kinderen gelijk. Maar wanneer ik sommigen moet bevoorrechten 
boven anderen, zou ik de vrouwen bevoorrechten." 
"Hij die een dochtertje heeft en haar niet levend begraaft, haar niet beledigt, 
en zijn zonen niet boven haar bevoorrecht, zal door God in het Paradijs 
worden binnengeleid." 
"En op zijn sterfbed sprak hij de woorden: "Ik dring er bij jullie op aan om 
vrouwen vriendelijk te behandelen. Zij zijn aan jullie handen toevertrouwd. 
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Vrees God in Zijn vertrouwen" "(alle ontleend aan Al-Afaghani 1945 en Ibn 
Yazid 1953, in: Al-Hibri 1982:213, mijn vertaling). 
Het interpreteren van dergelijke teksten is een discipline waar ik niet in thuis ben. Het lijkt 
mij evenwel dat uit de koranpassages kan worden opgemaakt dat in een huwelijksrelatie van 
vrouwen gehoorzaamheid verlangd wordt, hetgeen mannen, weliswaar als uiterste middel, 
met geweld mogen afdwingen. Maar de nadruk waarmee Mohammed oproept om vrouwen 
goed te behandelen doet mij vermoeden dat men het in zijn tijd gewoon was om vrouwen 
zwaarder te straffen (zie ook Al-Hibri 1982; El-Sadaawi 1982). Hoe dat ook zij, in deze 
studie gaat het er vooral om hoe mijn gesprekspartners dergelijke voorschriften interpreteren. 
De meeste vrouwen met wie ik sprak erkennen hun afhankelijke positie van mannen als 
een door God gegeven regel. Net als Farida vinden ze dat je geluk hebt wanneer je met een 
man bent getrouwd die je niet slaat. Ik hoorde in dit verband nogal eens het hoort nou 
eenmaal zo. Maar zoals eerder is opgemerkt, leggen mijn gesprekspartners zich niet bij deze 
afhankelijkheid neer. Zij gebruiken hun geduld als onderhandelingsstrategie. "Het hoort nu 
eenmaal zo" (passief) betekent dan "ik schik mij erin totdat het juiste moment is aangebroken 
om mij ertegen te verzetten (actief)". En er zijn grenzen. De meeste vrouwen wijzen geweld 
in principe af en helpen vrouwen die bij een agressieve partner weg willen. Sommigen gaan 
verder en wijzen ook de daaraan ten grondslag liggende ongelijkheid af. Moenia zegt in dit 
verband dat in islam alles teruggaat op de man en dat niet juist is. In haar ogen zou een 
vrouw als persoon erkend moeten worden met net zoveel rechten en plichten als een man. 
In termen van goddelijke sancties verwijzen de meeste vrouwen die ik sprak naar sabr 
als proper en effectief gedrag voor vrouwen. Het is God's wil dat vrouwen ondergeschikt 
zijn aan mannen en dat mannen gehoorzaamheid kunnen afdwingen. Door geduld te tonen 
en te volharden in wat zijzelf als hsjoema zien, kunnen ze punten verdienen om later naar 
de hemel te gaan in plaats van naar de hel. Sommige gesprekspartners wijzen op de 
mogelijkheid dat God gewelddadige mannen zal straffen door ze naar de hel te sturen. Zelf 
hoeven zij dan niet in te grijpen doch slechts te volharden in de onderwerping aan Zijn wil 
want dat (straffen, yb) is van God, niet van mij. Opnieuw is het Moenia die een radicaler 
geluid laat horen. Volgens haar is gehoorzaamheid van vrouwen aan mannen niet altijd God's 
wil maar meer wat mannen daarvan gemaakt hebben. Mannen hebben zich volgens haar 
onterecht tussen God en vrouwen geplaatst en het wordt hoog tijd dat vrouwen hun eigen weg 
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gaan, en niet mannen maar God laten oordelen over hun gedrag. 
5.5 Een goede vrouw 
Een meisje maakt de overgang naar een volwassen bestaan door middel van het 
huwelijksritueel. Daarin wordt ze door de oemma losgemaakt van haar oude positie en 
begeleid naar haar nieuwe status als vrouw. Het moment supreme wordt gevormd door de 
ontmaagding waarin de bruidegom de bruid aan zich verbindt door haar te doen bloeden. In 
dit ritueel wordt de dominantie van mannen over vrouwen in de huwelijksrelatie en in de 
cosmologie symbolisch vorm gegeven. Tegelijkertijd vormt het een realistische voorbode van 
hun relatie als echtgenoten waarin van de vrouw gehoorzaamheid, afhankelijkheid en 
ingetogenheid wordt verlangd. 
Eenmaal volwassen moet een vrouw volgens mijn gesprekspartners 1) moslimse zijn 2) 
gehuwd zijn en 3) moeder zijn om in de Marokkaanse gemeenschap volledig geaccepteerd 
te worden. Haar gedrag wordt vervolgens geëvalueerd in termen van schaamte, hetgeen 
zowel een sociale als een religieuze categorie blijkt te zijn getuige het afwisselend gebruik 
van meziaan/hallaal en masji meziaan/haraam. Wanneer een vrouw zich aan deze 
verwachtingen conformeert, wordt haar gedrag als positieve schaamte beoordeeld en verhoogt 
zij zowel haar aanzien als dat van haar echtgenoot. Maar wijkt zij ervan af dan oogst ze 
negatieve schaamte en daalt hun beider aanzien. 
In de diverse arena's waarin zij zich bewegen worden verschillende accenten gelegd in 
de evaluatie van het gedrag van de bij het onderzoek betrokken vrouwen. Als echtgenote 
wordt van hen gehoorzaamheid verlangd; als moeder sexesegregatie; als vriendin 
reciprociteit; als moeslima azjer, en als migrante gastvrijheid. Deze zijn echter niet 
fundamenteel verschillend. Er bestaat veel overlap waardoor de gevarieerde verwachtingen 
veeleer zogenaamde familiegelijkenissen vertonen: "een gecompliceerd netwerk van elkaar 
overlappende en doorkruisende gelijkenissen, soms totale gelijkenissen, soms gelijkenissen 
in details" (Blok 1977:67). De diverse accenten zijn uiteenlopende manifestaties van 
dienstbaarheid: het overkoepelende beeld van vrouwelijkheid bestaat uit een attitude van 'er 
zijn en zorgen voor anderen'. 
Deze conclusie lijkt in het populair-Nederlandse beeld te passen van Marokkaanse 
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vrouwen die zichzelf verliezen in de door mannen vereiste zorg voor anderen. Dat beeld is 
echter misleidend. Mijn gesprekspartners schikken zich weliswaar in deze verwachtingen 
maar niet tot elke prijs. Zij gebruiken hun geduld en volharding om ruimte voor zichzelf te 
scheppen. Wat vaak voor passiviteit en inschikkelijkheid wordt aangezien is in werkelijkheid 
eerder een teken van kracht. Maar omdat dit verzet vooral binnenshuis effectief is, onttrekt 
het zich aan het oog van buitenstaanders. 
Pas wanneer de situatie onhoudbaar dreigt te worden, treden de betrokken vrouwen met 
hun verzet naar buiten, in een poging om met behulp van sociale druk hun echtgenoot tot 
andere gedachten te brengen. In Nederland is dat moeilijker dan in Marokko. Want hier is 
een vrouw in sterkere mate van haar man afhankelijk en heeft ze weinig of geen verwanten 
of buren waar zij op terug kan vallen. Daardoor kan het publiek maken van conflicten de 
situatie eerder doen escaleren, waarbij de negatieve schaamte tot verstoting uit de 
gemeenschap kan leiden. 
5.6 Besluit: maagden en moeders vergeleken 
Zowel de meisjes als de vrouwen met wie ik sprak betrekken schaamte op hun sexuele 
identiteit. Van beiden wordt ingetogenheid en sexesegregatie verwacht maar het 
achterliggende beeld van vrouwelijkheid verschilt sterk. De sexualiteit van meisjes is verhuld 
en de schaamtecode vereist bovenal maagdelijkheid en kuisheid. Zij vertegenwoordigen de 
kwetsbare, onschuldige en deugdzame dimensie van de vrouwelijke sexualiteit. Vrouwen 
worden daarentegen vanwege hun vruchtbaarheid en sexuele activiteit geassocieerd met de 
actieve, verleidelijke en daarmee gevaarlijke dimensie van de vrouwelijke sexualiteit. 
Schaamtevol gedrag betekent voor meisjes onthouding en voor vrouwen beheersing. Daartoe 
ziet men hen echter niet in staat, hetgeen een strikte controle van vrouwengedrag door 
mannen legitimeert. 
Dat schaamte hier zo'n uitgesproken sexuele connotatie krijgt, houdt verband met de in 
Marokkaanse ogen vrijere sexuele moraal in Nederland. Met behulp van ingetogen gedrag 
en sexesegregatie distantiëren de bij het onderzoek betrokken moeslima's zich daarvan. Dat 
plaatst meisjes en vrouwen echter voor specifieke problemen. Van meisjes wordt een 
onvoorwaardelijke onderwerping aan de Marokkaans-islamitische normen van hun ouders 
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verwacht. Echter, vanwege hun kennis van het Nederlands en de Nederlandse samenleving 
vervullen zij een brugfunctie tussen het gezin en de Nederlandse omgeving. En dat is in 
tegenspraak met hun afhankelijke positie als dochter. Deze ambivalentie werpt hen op 
zichzelf terug, hetgeen weerspiegeld wordt in hun meer private stijl van geloven. Koranstudie 
en een persoonlijk pact met God vormen daarvan de kern. Maar omdat zij als adolescentes 
op de rand van volwassenheid balanceren, nemen zij hierin nog niet hun volledige 
verantwoordelijkheid en is hun houding enigzins afwachtend. Vrouwen zijn in Nederland 
meer afhankelijk van hun echtgenoot en leven geïsoleerder waardoor ook zij er vaker alleen 
voor staan. Maar hun positie als volwassene staat een actiever gebruik van sabr als 
onderhandelingsstrategie toe waarvan de resultaten directer en tastbaarder zijn. Aan de andere 
kant zijn de risico's dan vaak ook groter, vooral wanneer een conflict escaleert. Zo keren 
weggelopen meisjes regelmatig nog naar huis terug (Brouwer 1992) maar is dat voor 
weggelopen vrouwen zelden mogelijk (Deug 1990; Bartels 1993). 
In hun uitspraken over schaamte valt op dat meisjes jezelf zijn benadrukken terwijl 
vrouwen zich meer naar het evaluerende publiek richten. Deze houdingen corresponderen met 
de verschillende wijzen waarop zij islam praktizeren. Het merendeel van de meisjes heeft een 
schriftuurlijke of liberale stijl van geloven die gekenmerkt wordt door het volharden in een 
(deels) op koranstudie gebaseerd eigen weg. Enkele, meest jonge vrouwen die hoger opgeleid 
zijn en actief in de Nederlandse samenleving participeren, tenderen eveneens naar 
privatisering van hun geloof. Maar het merendeel van de bij dit onderzoek betrokken 
vrouwen heeft een behoudende geloofsstijl waarin de oemma een centralere rol vervult, ook 
bij echtelijke conflicten. Want om de publieke opinie te kunnen mobiliseren moet er binnen 
de (geloofs)gemeenschap een zekere consensus bestaan over wat al dan niet toelaatbaar 
gedrag is van echtelieden. Ook in het belang dat de vrouwen aan azjer hechten, tekent zich 
deze oriëntatie op de oemma af. Punten verzamelen en krediet aflossen zijn weliswaar 
persoonlijke aangelegenheden maar lijken vooral een compensatie te vormen voor 
tekortkomingen waar de vrouwen als categorie (zonder aanzien des persoons) mee 
geconfronteerd worden. 
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Noten 
1. Dit io tegenstelling tot sommige andere bruiloften die ik meemaakte waarbij deze fase van de festiviteiten 
door vrouwen en mannen samen worden gevierd. Sommige vrouwen vinden bet op deze wijze thuis trouwen 
ouderwets en buren 's avonds een zaal waar ze hun gasten uitnodigen. Het verloop van de avond is verder 
hetzelfde maar mannen en virjwen bevinden zich dan in dezelfde ruimte. En daar houdt hun samenzijn in 
feite mee op want vrouwen zitten, staan en dansen in de ene boek met elkaar, mannen in de andere. Slechts 
enkele zeer vooruitstrevende echtparen dansen samen. 
2. Nat haar beeft een sexuele connotatie. Zoals eerder bleek, is sexuele gemeenschap één van de aanleidingen 
voor een Grote rituele Wassing waarbij ook het haar gereinigd wordt. Vrouwen die met nat haar over straat 
gaan worden er dan ook vaak van verdacht zich gereinigd te hebben omdat ze sexuele gemeenschap hebben 
gehad. En dat kan de basis vormen voor allerlei roddel waar noch de vrouw noch haar echtgenoot van gediend 
zijn. 
3. Het is voor vrouwen uit Marokko, en uit Noord-Afrika in het algemeen, zo belangrijk om kinderen te 
krijgen dat wanneer zwangerschap in een miskraam eindigt die met direct zichtbaar is, het beeld van 
zwangerschap in stand wordt gehouden middels de institutie van het slapende kind Men accepteert met dat 
het kind dood is maar meent dat het in slaap is geraakt en later weer wakker zal worden. Op deze wijze blijft 
de vrouw zwanger en dus bijna moeder (zie W Jansen 1982). 
4. Dat geldt ook in Marokko waar één van Naamane-Guessous' gesprekspartners opmerkte: "mijn man heeft 
altijd tegen me gezegd dat een échte man elk jaar een kind bij zijn vrouw maakt" (1990:10). 
5. Bartels is zelfs van mening dat een vrouw pas moeder wordt door het kind borstvoeding te geven: "als 
zwangere draagt de vrouw het kind van de man, door de bevalling voert zij het vuile werk voor hem uit en 
pas door het zogen wordt zij echt moeder en schept ZIJ, onafhankelijk van de vader, een band met het 
kind'(1991:116). Zie ook Combs-Schilhng (1989:218). 
6. Sommige vrouwen verwijzen bierbij naar de koran. Vgl. de volgende soera's: 
"O mensen, als jullie in twijfel verkeren over de opwekking... Wij hebben jullie geschapen uit aarde, daarna 
uit een druppel, daarna uit een bloedklonter en daarna uit een klomp vlees geschapen en ongeschapen om het 
jullie duidelijk te maken. En Wij laten wat Wij willen voor een vastgestelde termijn in de moederschoot 
verblijven. Dan brengen WIJ jullie als kind tevoorschijn" (22:6) 
"God heeft jullie uit aarde en dan uit een druppel geschapen en dan heeft Hij jullie tot echtgenoten gemaakt. 
Geen vrouw is zwanger en baart zonder dat Hij het weet; memands levensduur wordt verlengd en niemands 
levensduur wordt verkort of het staat in een boek. Dat is voor God gemakkelijk" (23:12) 
"Hij IS het die jullie uit aarde geschapen heeft, daarna uit een druppel en daarna uit een bloedklonter. Dan 
brengt Hij jullie als kind tevoorschijn. Dan moeten jullie volgroeid worden. Dan moeten jullie oude mensen 
worden-er zijn er onder jullie die Hij eerder wegneemt-en jullie moeten een vastgestelde termijn bereiken. En 
misschien zullen jullie verstandig worden. Hij is het die leven geeft en laat sterven en wanneer Hij iets beslist 
zegt Hij er steeds tegen: 'Weesl' en het is" (40:68-69). 
7. Schriftuurlijke vrouwen zijn overwegend jongere meisjes die nog ongehuwd zijn. Daarom wordt in dit 
hoofdstuk slechts stilgestaan bij behoudende en liberale geloofsstijlen. 
8. Dit gedrag staat haaks op de gastvrijheid die vrouwen in hun rol van echtgenote, moeshma en vooral 
vriendin centraal stellen. Uit deze incongruentie komen soms conflicten voort die het aanzien van een vrouw 
schaden. 
9. De namen van de centra zijn fictief teneinde de anonimiteit van de vrouwen te beschermen. 
10. Op analoge wijze was mijn onderzoek er sterk bij gebaat dat ik mij al in een vroeg stadium van Fanda's 
steun kon verzekeren. 
11. Informatie van Marjo Buitelaar. Ook op het Tunesische platteland kwam ik deze opvatting tegen. 
12. Zie bijlage 2 voor een overzicht van koranpassages over vrouwen. 
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6 Hiedjaab 
Moeslima's over kleding 
Zobida vertelde mij tijdens een gesprek over de dood het volgende verhaal:1 
In België woonde een moslimmeisje dat vaak met haar moeder ruziede 
over haar kleding. Ze verzette zich tegen de strenge islamitische regels 
die haar moeder haar oplegde: altijd een hoofddoek buitenshuis, haar 
armen bedekt tot aan haar polsen en haar benen tot aan haar enkels. 
Alleen haar gezicht en handen bleven onbedekt. 
Toen zij 15 was overleed het meisje na een korte maar hevige ziekte. 
Zij werd door haar familie naar Turkije gebracht voor de begrafenis. 
Maar vanaf het moment dat ze weer in België waren, hoorde de moeder 
's avonds in het donker kloppen op de deur. En telkens wanneer ze 
vroeg 'wie is daar?', klonk het antwoord: 'ik ben je dochter'. De moeder 
was bang en durfde de deur niet open te doen maar de stem ging niet 
weg. Ten einde raad is ze toen naar de imam gegaan om hulp te vragen. 
Deze droeg haar op om de volgende keer dat haar dochter daarom zou 
vragen de deur te openen. Nog diezelfde avond werd er op de deur 
geklopt en hoorde ze de stem van haar dochter zeggen 'doe open, ik ben 
je dochter'. Uiteindelijk verzamelde de moeder alle moed en opende de 
deur. Daar stond haar overleden dochter: huilend en klagend met 
vreselijke brandwonden op haar hoofd, armen en benen. Ze wierp haar 
moeder voor de voeten schuldig te zijn aan de verwondingen door haar 
altijd te dwingen deze lichaamsdelen te bedekken. Toen ging ze weg en 
haar moeder heeft haar nooit meer terug gezien. 
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Deze geschiedenis deed me sterk denken aan een passage uit Sebbar's roman 'Fatima': 
"...en alle vrouwen die onfatsoenlijke kleding hadden gedragen, zonder 
mouwen, met een lage hals, of te korte rokken of jurken die niet tot de enkels 
kwamen, die vrouwen zouden op de dag des oordeels voor God verschijnen, 
verminkt en geamputeerd op de plek waar het onzedige kledingstuk was 
opgehouden; bij sommigen zouden de armen tot op de ellebogen of nog hoger 
afgesneden zijn, bij anderen zouden de benen tot bij de knieën zijn afgehakt, 
weer anderen zouden onthoofd zijn tot aan de borst... De meisjes, die dit 
verhaal uit hun hoofd kenden, sperden iedere keer hun ogen wijd open bij die 
visioenen van vrouwen met alleen een romp en vrouwen zonder hoofd... Ze 
keken naar hun moeder die ze op straat nooit met blote armen en benen zagen, 
en wier jasjes en bloeses altijd hooggesloten waren tot halverwege de hals. Ze 
zou niet onthoofd worden en ook niet haar armen en benen kwijtraken op de 
dag des oordeels. Maar zij? Zij droegen rokken en jurken tot op de knieën, 
's zomers bloesjes of t-shirts met korte mouwen, soms zelfs blote hemdjes als 
het erg warm was bij hun in de buurt en vader laat thuis kwam. En zij dan?" 
(1985:172-173). 
Beide verhalen illustreren de islamitische kledingvoorschriften voor vrouwen: de hiedjaab. 
Maar in de praktijk van alledag worden deze anders, zelfs tegengesteld, geïnterpreteerd: in 
het eerste verhaal worden ten onrechte verhulde lichaamsdelen verbrand, in het tweede ten 
onrechte onthulde lichaamsdelen verminkt. Waar het mij vooral om gaat is dat de moeslima 's 
met wie ik sprak hun kleding gebruiken om hun identiteit als moslimse en als vrouw uit te 
drukken. Met deze non-verbale vorm van communicatie vullen zij hun verbale uitspraken aan 
en nuanceren die. 
Net als bij verbale communicatie moeten de boodschappen die de vrouwen proberen over 
te brengen, gedistilleerd worden uit de relaties tussen elementen die betekenis geven, oftewel 
uit de patronen die gevormd worden door bepaalde kledingstukken te combineren. Daarmee 
'zeggen' mijn gesprekspartners iets over zichzelf en hun omgeving.3 Juist omdat de 
migrantes zich in het Nederlands verbaal niet altijd even sterk uitdrukken, zijn deze 
kledingstatements van bijzonder belang. De hoofddoek trekt in dit verband veel aandacht, 
zowel van de vrouwen zelf als van Nederlanders, en ik zal daar dan ook een aparte paragraaf 
aan wijden. Maar eerst wil ik de islamitische voorschriften omtrent vrouwenkleding 
weergeven zoals deze in de koran en Tradities uiteen zijn gezet. 
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6.1 Islamitische kleding 
In de koran zijn de voorschriften omtrent kleding nauwkeurig verwoord. In soera 7:26 wordt 
aangegeven wanneer kleding islamitisch is: 
"Kinderen van Adam! Wij hebben voor jullie kleding gemaakt om jullie 
schaamte te bedekken en kleding voor de sier, maar de kleding van de 
godvrezendheid is beter. Dat behoort tot Gods tekenen: misschien zullen zij 
zich laten vermanen." 
Godvrezend is kleding die de schaamte bedekt, naar richtlijnen zoals deze door God zijn 
gegeven: 
"Zeg tot de gelovige mannen dat zij hun ogen neerslaan en hun schaamdelen 
kuis bedekt houden. Dat is zuiverder voor hen; God is welingelicht over wat 
zij doen" (s 24:30). 
"En zeg tot de gelovige vrouwen dat zij hun ogen neerslaan en hun 
schaamdelen kuis bedekt houden en dat zij hun sieraad niet openlijk tonen, 
behalve wat gewoon al zichtbaar is. En zij moeten sluiers over hun boezem 
dragen en hun sieraad niet openlijk tonen, behalve aan hun echtgenoten of de 
vaders van hun echtgenoten of hun zonen of de zonen van hun echtgenoten of 
hun broers of de zonen van hun broers of de zonen van hun zusters of hun 
vrouwen of slavinnen over wie zij beschikken of mannelijke volgelingen die 
geen geslachtsdrift meer hebben of de kinderen die nog niet op de 
schaamdelen van vrouwen letten. En zij moeten niet met hun benen tegen 
elkaar slaan zodat men weet wat zij voor verborgen sieraad dragen. En wendt 
jullie berouwvol tot God, o gelovigen; misschien zal het jullie welgaan" (s 
24:31).3 
In deze voorschriften wordt onderscheid gemaakt naar vrouwen en mannen. De voorschriften 
voor vrouwen zijn uitgebreider (hoewel beiden hun ogen dienen neer te slaan en hun 
schaamdelen kuis dienen te bedekken, mogen vrouwen bovendien hun sieraad niet openlijk 
tonen) en specifieker (in termen van relaties met andere gelovigen). Bovendien verschilt de 
betekenis. Want waar voorschriften voor mannelijke gelovigen verwijzen naar reinheid ("dat 
is zuiverder voor hen" = positief, zie hoofdstuk 3) worden die voor vrouwen geassocieerd 
met sexualiteit (= positief en negatief, zie hoofdstuk 5). Zij mogen hun sieraad immers 
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alleen tonen aan de enige man met wie zij gewettigd zijn om sexuele contacten te 
onderhouden (hun echtgenoot) en (aan-)verwante mannen met wie een sexuele relatie 
uitgesloten is; daarnaast aan a-sexuele mannen zoals kleine jongens "die nog niet op de 
schaamdelen van vrouwen letten" en mannen "die geen geslachtdrift meer hebben". Juist 
waar de mogelijkheid van niet-legitieme sexuele contacten bestaat, dienen vrouwen hun 
lichaam te verhullen. 
In de islamitische geschiedenis is discussie ontstaan met betrekking tot de zinsnede "dat 
zij hun sieraad niet openlijk tonen, behalve wat gewoon al zichtbaar is". Want wat is gewoon 
al zichtbaar? De opvatting dat dit het gezicht en de handen van vrouwen betreft, heeft de 
meeste aanhang gevonden onder islamgeleerden. Zij baseren zich op voorbeelden uit de 
Tradities (hadieth, overleveringen over de profeet) waarin de profeet zich over 
vrouwenkleding uitsprak of vrouwen met ontbloot gezicht en handen in zijn nabijheid niet 
reprimeerde.4 Daar komt bij dat tijdens het rituele gebed 'de schaamte' bedekt moet worden 
maar vrouwen dan niet verplicht zijn hun gezicht en handen te verbergen. De uitzondering 
op het verbod om 'het sieraad' openlijk te tonen, zou derhalve gevormd worden door hun 
handen en gezicht (Al-Kanadi 1985:16). Een minderheid van schriftgeleerden (voornamelijk 
van Hanbalitische en Shafi'itische rechtsscholen) claimt evenwel dat vrouwen hun gehele 
lichaam dienen te verbergen. Zij mogen noch hun natuurlijke sieraad (schoonheid van gezicht 
bijvoorbeeld) noch de verworven versierselen (sieraden, make-up, henna) tonen. De enige 
uitzondering wordt in hun ogen gevormd door toevalligheden zoals een windvlaag die de 
sluier doet opwaaien en een deel van het lichaam van vrouwen ('de schaamte') zichtbaar 
maakt. Alleen in dergelijke gevallen zou een vrouw geen blaam treffen. Volgens 
tegenstanders zou deze positie niet gefundeerd zijn in de heilige bronnen. Geleerden van de 
Malikitische traditie, die in Marokko rechtsgeldig is, menen dat vrouwen hun gezicht en 
handen openlijk mogen tonen, ook aan anderen dan genoemd in soera 24:31. 
Het gebrek aan consensus betreffende 'de vrouwelijke schaamte' werkt door in 
voorschriften omtrent hoe vrouwen zich behoren te kleden. In de koran staat daarover te 
lezen: 
"O profeet! Zeg tot jouw echtgenotes, jouw dochters en de vrouwen van de 
gelovigen iets van haar overkleding over zich heen naar beneden te laten 
hangen. Dat bevordert het best dat men haar herkent en niet lastig valt. En 
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God is vergevend en barmhartig" (s 33:59). 
De precieze vormgeving van overkleding blijft in deze en andere passages onduidelijk. 
Discussies tussen schriftgeleerden spitsen zich (in het verlengde van de meningsverschillen 
over wat gewoon al zichtbaar is) vooral toe op de vraag of de kleding ook het gezicht en de 
handen moet bedekken. In de praktijk zijn diverse kledingstijlen onstaan en de verschillen 
zijn groot, zowel in het Midden-Oosten als daarbuiten. Ook in Marokko sluieren vrouwen 
zich op verschillende wijzen: met een zjellaba, een omslagdoek of hoofddoek, al dan niet met 
gezichtssluier. 
De Pakistaanse schriftgeleerde Al-Kanadi heeft een overzicht gegeven van de 
uiteenlopende interpretaties van de koranische kledingvoorschriften (1985). Daarin haalt hij 
niet alleen de in Pakistan gangbare interpretaties aan maar ook de overige islamitische 
rechtsscholen, inclusief de in Marokko gangbare Malikitische wetsrichting. Hij concludeert 
dat de kleding van alle moeslima's aan zeven voorwaarden moet voldoen om als islamitisch 
te worden aangemerkt, voorwaarden waar de bij het onderzoek betrokken vrouwen als 
zodanig niet naar verwijzen maar die zij in hun kledingpraktijken wel in grote lijnen 
navolgen. Deze voorwaarden zijn:5 
1. Kleding dient het gehele lichaam van een vrouw te bedekken (eventueel met uitzondering 
van handen en gezicht); 
2. Het materiaal waarvan kleding gemaakt wordt, mag niet zo dun en fijn zijn dat het de 
vorm of huidskleur van het lichaam onthult;6 
3. De kleding moet los om het vrouwenlichaam vallen en mag niet zo strak zitten dat vorm 
en omvang van het lichaam zichtbaar zijn;7 
4. Vrouwenkleren mogen niet op die van mannen lijken;8 
5. Kleding van vrouwen mag niet opvallend van stof of snit zijn en niet van kleurig of 
glanzend materiaal;9 
6. Kleding van moslimvrouwen mag niet lijken op kleding van ongelovige vrouwen;10 
7. Vrouwen mogen geen mondaine, opzichtige of pronkerige kleding dragen uit trots of om 
een hogere status na te streven. Zij dienen geen zeer dure of individualistische kleren te 
dragen met de bedoeling extra op te vallen tussen fatsoenlijk geklede moslimvrouwen.11 
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De standaard die Al-Kanadi vaststelt doet sterk denken aan de kleding van 
fundamentalistische moeslima's maar hij pretendeert dat deze meer algemeen is. Hoe dan ook 
moeten vrouwen via hun kleding herkenbaar zijn als gelovige en als vrouw. Daarbij merkt 
Al-Kanadi op: "thus it is a sacred duty of every Muslim to see that the womenfolk under his 
guardianship fulfill these conditions regarding their dress" (1985:32). Net als de koran en 
interpretaties van de voorschriften, wordt de boodschap van Al-Kanadi tot mannen gericht. 
Vrouwen worden alleen indirect aangesproken. Niet alleen de profeet maar ook verreweg de 
meeste schriftgeleerden en rechters waren (zijn) mannen en dat doet de vraag rijzen naar een 
eventuele mannelijke vertekening in de kledingvoorschriften voor vrouwen. Moenia merkte 
in dit verband op: de profeet Mohammed was een man, en ak hij een vrouw was geweest dan 
zou alles anders zijn. Het is dan ook hoog tijd om vrouwen aan het woord te laten over de 
hiedjaab. Hoe interpreteren zij de voorschriften en hoe vertalen zij deze naar de dagelijkse 
praktijk van geloven? 
6.2 Herkenbaar als moslimse 
Voor de bij het onderzoek betrokken migrantes is een echte moeslima een vrouw die bidt, 
vast en een hoofddoek draagt. Waar de hoofddoek in Marokko een vanzelfsprekend 
kledingstuk is dat niet als islamitisch geëxpliciteerd hoeft te worden, markeren kledingwijzen 
in Nederland onder meer de grenzen van de oemma. Dat wordt bijvoorbeeld duidelijk 
wanneer mijn gesprekspartners religieuze handelingen verrichten. Zo vereist het rituele gebed 
een specifieke dracht. In dit verband vertelt Zobida bijvoorbeeld dat ze bij het bidden altijd 
een hoofddoek draagt en iets aantrekt met lange mouwen. Haar benen worden tot aan de 
enkels met een rok bedekt, nooit een broek want dat is haraam (verboden, yb). Zohra maakt 
duidelijk waarom: bij het bidden moet je hoofddoek aan en je mag geen benen zien. 
Ihtiesjaam. Verlegenheid. Schaamtheid. Bij bidden ben je eigenlijk... dan moet je 
schaamtheid voor die jou heeft geschapen. Dat is eigenlijk heilige werk watje doet: bidden 
uit dankbaarheid voor wat Hij jou heeft gegeven. Respect. Ja, respect, dat is het woord. 
Door de niet-alledaagse kleding wordt het bijzondere karakter van de handeling benadrukt. 
Op haar manier wijst ook Farida daarop: dit is mijn kleding. Die heb ik ook aan als ik ga 
bidden. Alleen hoofddoek om. En dan doe ik die af en hup naar buiten. Maar eigenlijk moet 
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je ... nee, dat is niet verplicht. In Marokko moetje niet van die strakke broeken. Dan ziet 
God jou zo, dat mag niet. Maar eigenlijk in wijde broek en lange wijde bloes... Niet sexy 
doen, haha, anders wordt jaloers1. Dit patroon vinden we niet alleen bij het gebed terug maar 
ook bij andere hoogtepunten in de religieuze beleving zoals pelgrimages, besnijdenissen of 
het slotfeest van de vastenmaand. De speciale kleding duidt deze en andere breekpunten met 
het leven van alledag aan. 
De vrouwen vertelden mij dat de speciale kleding respect uitdrukt ten opzichte van God 
en de eenheid benadrukt tussen moslims onderling. Alle gelovigen zijn gelijk in de ogen van 
God en de gelijkvormige kleding onderstreept dat. Maar kleding drukt ook verschillen uit: 
tussen moslims en niet-moslims; tussen vrouwen en mannen; tussen alledaags en ritueel; 
tussen binnenshuis en buiten; en tussen regio's. Het is opvallend dat het uiterlijke 
onderscheid tussen moslims en niet-moslims primair via het vrouwenlichaam gestalte krijgt. 
Moslimmannen onderscheiden zich door de besnijdenis van niet-moslims maar dat is in het 
sociale verkeer niet zichtbaar. Vrouwenkleding wel. Daarmee onderscheiden zij zich niet 
alleen van niet-moslims maar ook van mannen. Op religieuze feesten bijvoorbeeld gaan veel 
mannen in het wit, de kleur van reinheid, terwijl vrouwen vaak felgekleurde jurken dragen. 
Volgens Buitelaar wijst dit er op dat vrouwen "have not completed the process of purification 
as effectively as men" (1991:86). In Nederland dragen de Marokkaanse vrouwen met wie ik 
sprak bij religieuze aangelegenheden relatief wijde, lichaamsverhullende en onopvallende 
kleding. Deze beantwoordt globaal aan de islamitische richtlijnen zoals Al-Kanadi die 
omschrijft. Toch kleden de vrouwen zich niet allemaal hetzelfde. Binnen de kerngroep dragen 
bijvoorbeeld Zobida en Zohra tijdens het bidden altijd een rok terwijl Farida ook wel in een 
pantalon bidt. 
In het dagelijks leven zijn variaties in kleding meer uitgesproken dan in de rituele 
context. Alleen al op straat vallen diverse drachten op: sommige participantes dragen een 
Marokkaanse mantel (zjellaba) en hoofddoek, anderen geven de voorkeur aan een wijde 
regenmantel of volgen de Nederlandse mode op de voet. Ook binnenshuis prefereren 
sommige vrouwen Marokkaanse stoffen en ontwerpen, en kiezen anderen voor Europese 
modellen. Maar de meesten combineren elementen uit beide stijlen. Dat geldt eveneens voor 
cosmetische produkten: henna, Arabische kohl, lippenstift en nagellak worden veelal tezamen 
gebruikt, hoewel enkele oudere vrouwen zich beperken tot de traditionele Marokkaanse 
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cosmetica. 
In deze variatie wijzen terugkerende patronen op de betekenis van islamitische kleding 
in Nederland. Zowel van den Berg-Eldering (1982) als Cammaert (1985) wijzen erop dat 
hoewel gedragspatronen van Marokkaanse vrouwen grote continuïteit vertonen, hun 
kledingwijzen opmerkelijk snel veranderen wanneer zij zich in Europa vestigen: de 
Marokkaanse kleding die vrouwen eerst zowel binnen als buiten dragen, wordt buiten al snel 
vervangen door een wijde Westerse regenjas. Sommige vrouwen laten na verloop van tijd 
ook de hoofdbedekking achterwege en passen tevens hun kleding binnenshuis aan. De 
Westerse kleding voor buiten wordt dan eerst nog verruild voor de wijde jurken die vrouwen 
in Marokko binnenshuis dragen maar ook die verdwijnen na enige tijd in de kast. In deze 
gedaanteverandering vallen een aantal kenmerken op: de haren blijven vaker onbedekt; 
rokken worden korter; rokken worden vervangen door pantalons; mouwen worden korter; 
en de kleding sluit nauwer aan om het lichaam zodat de contouren duidelijker zichtbaar 
worden. Kortom, de kleding beantwoordt in steeds mindere mate aan de islamitische 
voorschriften. 
Cammaert is het meest uitgesproken in haar verklaring van deze ontwikkeling als een 
proces van toenemende aanpassing aan de nieuwe omgeving. Maar deze visie wordt ook 
elders in de wetenschappelijke en romanliteratuur, in de media en in de alledaagse omgang 
door Nederlanders verwoord. Cammaert brengt de veranderingen in verband met een 
toenemende openheid van de vrouwen voor de ~in haar geval Belgische- samenleving en 
interpreteert de Westerse dracht als een teken van participatie in de nieuwe omgeving. Zojuist 
geïmmigreerde vrouwen zouden zich kenmerken door een gesloten houding ten opzichte van 
de nieuwe omgeving en de eigen cultuur als vanzelfsprekend beleven. Naarmate zij langer 
hier zijn, wordt hun houding opener en gaan zij kanttekeningen plaatsen bij meegebrachte 
waarden en gedrag, in het bijzonder in relaties met mannen. De Westerse kleding 
weerspiegelt in haar ogen deze verander(en)de houding. 
Mijn gesprekspartners duiden de verandering in kleding anders. Zij wijzen niet op de 
relatieve geslotenheid van de migranten maar omgekeerd op de relatieve geslotenheid van de 
Nederlandse samenleving. In eerste instantie verklaren zij de aanpassingen in kleding als 
reactie op uitingen van Nederlanders op straat. Zo vertelt Farida: ja maar dat is toch niet 
leuk, hè. Je loopt op straat en ze roepen: pijama aan, pijama aan! Om die zjellaba, hè, echt 
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waar. Word jij niet kwaad? Nou! Of, eeh, 'moetje zien die stomme Turk','2 en ik weet niet 
wat. Ze hebben eigenlijk heel andere mentaliteit dan ons. Alle buitenlanders ja, hebben 
eigenlijk een heel andere manier van leven. Eigen manier om te eten en te kleren. Is niet 
allemaal hetzelfde. Maar zie hun: ja, stomme buitenlanders! '. Net als Farida laten veel 
vrouwen zich in hun verandering van uiterlijk leiden door de wens niet uitgescholden te 
worden op straat. Bovendien voelen zij zich hoedsters van de Marokkaanse cultuur: niet alle 
buitenlanders zijn hetzelfde en Marokkaans-zijn is bijzonder. Dat willen zij laten zien. Alleen 
voor kinderen maken zij een uitzondering. In vergelijking met Turkse kinderen die laag over 
laag dragen, zieligl, zijn hun kinderen aangepast in kleding want dat is belangrijk, anders 
pesten. Niet alleen op straat, ook op hun werk voelen vrouwen zich gedwongen hun kleding 
aan te passen. Yamina vertelt bijvoorbeeld hoe in bepaalde fabrieken vrouwen met een 
hoofddoek niet langer worden aangenomen omdat ze denken: stomme Turki Ze nemen liever 
Nederlandse vrouwen in dienst. Om werk te vinden moet ze haar hoofddoek dan ook thuis 
laten. 
Dat veranderingen van kledingwijzen geïnspireerd zijn op reacties van anderen blijkt niet 
alleen uit de woorden van mijn gesprekspartners maar ook uit hun daden, meer specifiek uit 
momenten waarop zij zich omkleden. Op die momenten stemmen zij hun uiterlijk af op 
personen die zij verwachten te ontmoeten. Bijvoorbeeld, toen ik de eerste keer bij Zobida 
thuis kwam, was ik wat vroeger dan afgesproken en duurde het even voor ze opendeed. Bij 
een latere gelegenheid vertelde ze mij dat ze zich eerst had omgekleed. Gewoonlijk draagt 
ze Marokkaanse jurken binnenshuis maar voor mij had ze zich modern gekleed in 
spijkerbroek en trui. Ze vertelt dat ze het moeilijk vindt om moslimse te zijn in Nederland. 
Want wanneer ze de kledingvoorschriften volgt dan is ze als moeslima zo herkenbaar op 
straat. Dat lijkt een uitnodiging voor ongewenste reacties zoals staren, schelden en fluiten. 
Dus heeft ze besloten om zich buiten modem te kleden. Dat geldt ook voor andere meisjes. 
Op de verschillende feesten die ik bijwoonde, zag ik hoe meisjes in Westerse kleding 
binnenkwamen en zich vervolgens op het toilet omkleedden. Wanneer zij weggingen 
verruilden zij eerst weer hun Marokkaanse jurken voor een rok en bloes of broekpak alvorens 
de straat op te gaan. Gehuwde vrouwen lijken zich op dit punt minder druk te maken over 
Nederlandse reacties: zij kleedden zich in de regel thuis om. Dezelfde ambivalentie merkte 
ik op bij vrouwen die net teruggekeerd waren van een bezoek aan Marokko. Vaak dragen 
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zij in Nederland nog enige tijd hun Marokkaanse kleren voordat zij weer op Westerse kleding 
overschakelen. 
De bij het onderzoek betrokken vrouwen dragen hun kleding dus niet in een vacuüm. Zij 
stemmen deze op hun omgeving af. Daarbij moeten er keuzes gemaakt worden. Wat de 
participantes naar islamitische feesten, een bruiloft of naar school dragen is meestal wel 
duidelijk. Maar de overgangen en tussenruimtes roepen vragen op. Het lijkt er dan op dat 
meisjes zich eerder conformeren aan Nederlandse patronen terwijl (vooral oudere) vrouwen 
zich meer naar Marokkaanse gebruiken richten. 
Deze overgangen vormen geen simpele progressie van Marokkaans/gesloten naar 
Westers/open maar verwijzen naar een complex proces met cyclische en eclectische 
elementen, dat beantwoordt aan het moeizame zoeken naar een eigen culturele, religieuze en 
genusidentiteit. In dit proces nemen mijn gesprekspartners verschuivingen waar die 
tegengesteld zijn aan wat Cammaert beschrijft. Zo vertelt Farida: echt waar, eerst was niet 
zo streng maar nou het begint allemaal streng te worden in islam ... Vrouwen waren heel 
modern gekleed en nu: vrouwen, ook in naailes heb jij gezien, bijna allemaal een hoofddoek, 
echt waar. Ook Zobida ondervindt in haar spijkerbroek tegenwoordig problemen op straat. 
Volgens haar hebben moslimmeisjes in Marokko meer vrijheden. Die kunnen zich kleden 
zonder dat daar vragen over worden gesteld. Want, legt zij uit, wij begrijpen dat maar hier 
zijn niet moslim en hier begrijpen niet. Deze tendens van Marokkaanse migrantes om zich 
in Nederland meer uitgesproken 'islamitisch' te kleden, is in het begin van de jaren '90 
geprononceerder dan in het begin van dejaren '80 toen Cammaert haar onderzoek deed. 
Als verklaring voor de veranderingen wijzen de vrouwen met wie ik sprak op aandacht. 
De reden om hun kleding aan te passen, is volgens hen de ongewenste aandacht die zij in hun 
Marokkaanse kleding op straat trekken. Wanneer zij zich Westers kleden, worden de 
vrouwen minder uitgescholden, nagefloten of aangesproken door vreemde mannen. Zij 
worden meer met rust gelaten en leven zo beter de hsjoemaregeh van ingetogenheid en 
sexesegregatie na. Wat in Marokko met een zjellaba en hoofddoek wordt gerealiseerd, vereist 
in Nederland een regenmantel en bloot hoofd. Volgens mij kan de door Cammaert als 
toenemende aanpassing getypeerde kleding dan ook beter begrepen worden als een 
continuering van Marokkaans-islamitische gedragspatronen. 
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6.3 Herkenbaar als vrouw 
Het uiterlijk voorkomen van moeslima's richt niet alleen de aandacht op hun geloof maar 
bestempelt hen tevens als vrouw. En hoewel in Nederland de religieuze connotatie het meest 
in het oog springt, wordt kleding door mijn gesprekspartners vooral ook in termen van hun 
genusidentiteit begrepen. Net als de andere participantes wijst Moenia op de spanning in deze 
dubbele betekenis van kleding: ik ben moslim maar ik accepteer niet dat ik gesluierd moet 
zijn voordat iedereen mij kan zien, wel dat ik moslim ben. Behalve ook hier in Nederland, 
dan heb jij met heel veel moeilijkheden, dan kun je ook niet als in Marokko of een ander 
Arabische land. Als je dan loopt met een handdoek of gesluierd, iedereen denkt dat is 
normaal. Maar hier in Nederland, als loopje hier op die manier (gesluierd of met handdoek 
op of met lange kleding) dan gaat iedereen raar naar jou kijken: 'hoe kan dat nou zoals die 
vrouw loopt' en zo. En dat geeft meteen een beeld dat jij bent niet geëmancipeerd en dat jij 
zit onder de voet van de man, en dat jij bent helemaal niet vrij, snap je? Zo'n beeld krijg je 
dan meteen. Toch als je bent wel gesluierd... ik ken in Marokko vrouwen die zijn zo 
geëmancipeerd maar die dragen toch een sluier. Maar die hebben bewust gekozen in die 
richting, bewust gekozen. 
Spraakverwarring over kleding blijft niet beperkt tot contacten tussen Nederlanders en 
Marokkaanse vrouwen. Ook voor mijn gesprekspartners onderling is de betekenis van kleding 
niet eenduidig. Hoe een Marokkaanse moeslima gekleed hoort te gaan, is onderwerp van 
verhitte discussies, bijvoorbeeld tijdens de naailessen. Zo wilde Nasiha een jurk maken voor 
een jongere zus. Haar vader had de stof uitgekozen en zij maakte het naar zijn wensen met 
een lange rok. Farida, de lerares, vond dat de rok voor het meisje veel korter kon maar 
Nasiha hield vol dat het bij haar thuis zo lang hoorde te zijn. Niet alleen de lengte, ook 
modellen en stoffen worden bediscussieerd, net zoals de vraag of een vrouw een pantalon 
mag dragen of een hoofddoek. In dit verband merkt Farida op: als mijn dochter in 
spijkerbroek loopt en naar disco gaat noemt iedereen haar een hoer. Maar in Marokko doen 
alle meisjes zo en niemand zegt wat van. Het is moeilijk om hier goed te weten. 
In deze discussies nemen de meisjes en de vrouwen met wie ik sprak verschillende 
standpunten in. De meeste meisjes verwachten na hun huwelijk een strengere kledingcode te 
moeten volgen, waar de hoofddoek onderdeel van vormt. Sommigen zijn daar blij mee, 
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anderen niet maar ondanks het voorbeeld van gehuwde vrouwen die blootshoofds gaan, 
vrezen de meeste meisjes toch dat zij zich volgens striktere regels zullen moeten kleden. Dit 
werd mooi in beeld gebracht in een toneelstuk dat tijdens het onderzoek door de meisjes van 
het centrum Niesa werd opgevoerd. Eén van de scenes toonde een meisje dat op de 
vooravond van haar huwelijk de kleren sorteert die zij wel en niet zal meenemen. Ze houdt 
een strakke rok voor en schenkt deze aan haar jongere zus want als gehuwde vrouw kan zij 
de rok niet meer dragen. En ook tijdens het huwelijksritueel wordt op deze verandering 
geanticipeerd: de liminele positie van een bruid wordt gemarkeerd door speciale kledij. 
Deze focus op het huwelijk als moment van transitie is niet toevallig. Zij vormt een 
belangrijke indicatie voor de betekenis van kledingpatronen. Het huwelijksritueel legitimeert 
voor vrouwen zoals we gezien hebben de overgang van een verhulde naar een actieve 
sexualiteit. Deze laatste wordt als potentieel gevaarlijk gezien zolang ze niet beheerst wordt. 
Kleding vormt nu één van de mechanismen om de vrouwelijke sexualiteit te beteugelen. Met 
behulp van islamitische kleding zeggen vrouwen hun lichaam af te schermen van vreemden, 
in het bijzonder mannen.13 Zo leiden zij de aandacht van zichzelf en hun sexualiteit af en 
vermijden schendingen van hun privacy door staren, opmerkingen en handtastelijkheden. Hun 
kleding neutraliseert als het ware (de potentiële gevaren van) de vrouwelijke sexualiteit door 
deze aan het oog van vreemde mannen te onttrekken. Door de aandacht van het 
vrouwenlichaam af te leiden, worden mannen in staat gesteld om hun sociale en religieuze 
plichten naar behoren te vervullen. In de film "lange haren, korte hersens" van Hilde van 
Oostrum (1991) merkt een Turks meisje in dit verband op: met mijn kleding ben ik geen 
vrouw maar een persoon en kan ik rustig naar de markt.14 
In het sociale verkeer neutraliseren de vrouwen die ik sprak door middel van hun kleding 
de sexuele dimensie. Maar waarom zij? Volgens Zohra is dat duidelijk: in de koran staat dat 
vrouwen lange kleren moeten dragen om niet de aandacht van mannen te trekken... het gaat 
eigenlijk om discipline van mannen ... het is de bedoeling dat de moslim een goede man 
wordt en het kwaad staat eigenlijk binnen de mens en het krijgt zo geen kans om te zijn ... 
dat is de bedoeling. Volgens mijn gesprekspartners kunnen mannen zich niet voldoende 
beheersen en daarom moeten vrouwen hen tegen zichzelf beschermen. Zelf kunnen zij dat 
wel omdat vrouwen over meer sabr beschikken. Terzelfdertijd stelt hen dit in staat om hun 
religieuze verdienste (azjer) te vergroten. Dat is nodig om de achterstand ten opzichte van 
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mannen weg te werken die ontstaat als gevolg van de ideologische associatie van 
vrouwelijkheid met natuurlijke processen en onreinheid. Juist ten aanzien van sexualiteit 
claimen mijn gesprekspartners een betere beheersing van hun natuurlijke impulsen dan 
mannen en derhalve de verplichting om zich tegen mannen, en mannen tegen zichzelf, te 
beschermen. Op deze wijze nuanceren de participantes het dominante discours waarin 
vrouwelijke sexualiteit als potentieel destructief wordt gezien. 
Sterker nog, het accent dat deze moeslima's op sabr leggen, lijkt een inversie van het 
door mannen naar voren geschoven aql (rede, rationaliteit). Uitgaande van hun grotere 
participatie in de buitenwereld claimen mannen meer wijsheid, hetgeen hen beter in staat zou 
stellen om hun lusten te beheersen en hen dientengevolge tot beschermers van de vrouwen 
zou maken. Want in hun optiek zijn vrouwen minder met rede begiftigd dan mannen 
(Eickelman 1976; Buitelaar 1991). De vrouwen met wie ik sprak zwakken het belang van aql 
af en wijzen op de grotere betekenis van sabr. Aangezien zij sabr primair als een vrouwelijke 
eigenschap zien, onderschrijven de participantes zo hun eigen constructieve bijdrage in het 
bestendigen van de sociale orde. Het beroep op sabr lijkt daarmee een aanzet tot een 
tegen model van vrouwen te vormen, want zonder het geduld en de volharding van vrouwen, 
zo zeggen zij, wordt het chaos. Het volgende verhaal van Fadila illustreert dit: 
Bijvoorbeeld tijdens de ramadan.aL· je buiten loopt is dat eigenlijk niet goed. 
Dan kunnen jongens niet rein blijven en moeten ze weer gaan douchen of zo. 
Ik heb dat één keer meegemaakt in Marokko. Ik was met een vriendin tijdens 
de ramadan aan het wandelen en zij had korte mouwen. Eigenlijk niet goed 
maar zij had dat toch gedaan. En toen kwam er een jongen naar haar toe en 
die wilde haar gaan slaan: je moet niet zo lopen, als ik jou zie dan hoefik 
niet meer te vasten ', zei hij. Als hij naar haar verlangt dan hoeft hij niet meer 
te vasten. Hij moet eerst douchen. Dat is echt gebeurd, (yb: maar had hij dan 
niet de andere kant uit kunnen kijken?) Ja, zij heeft ook gezegd je moet niet 
kijken ' maar hij zei: 'nee! ik kijk automatisch naar jou toe. Ja, dus ik kan er 
niks aan doen', zegt-ie. ... Dus als ik in Marokko ben tijdens de ramadan, 
loop ik nooit in broek, altijd in lange jurk en lange zjellaba aan. 
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Het is een belangrijk gegeven dat dit verhaal gesitueerd is in de ramadan, de heilige maand 
waarin moslims zich bijzonder verbonden voelen met God en Zijn inrichting van de wereld. 
Voor individuele moslims betekent dit bezinning en zelfbeheersing ten gunste van een zo 
getrouw mogelijke verwezenlijking van God's wil: niet eten, drinken of vrijen overdag maar 
ook niet kwaadspreken, ruziën of vechten.15 In Fadila's verhaal resulteerde een te 
nonchalante kledingwijze van een vrouw in een schending van God's regels door een man. 
Zelf verbond ze daaraan de conclusie om in het vervolg haar kleding aan te passen om 
zichzelf en mannen dergelijke aantastingen van God's wil te besparen. 
Deze aanpassing geldt de ramadan. In het dagelijks leven dragen meisjes met een liberale 
of schriftuurlijke geloofsstijl, zoals bijvoorbeeld Fadila, zelden een lange jurk of yellaba 
maar bij voorkeur een pantalon: weliswaar geen strakke broek maar toch ...het trekt de 
aandacht van mannen. En dat mag niet, eigenlijk. Dat stelt hen echter voor problemen want 
zo krijgen ze veel krediet. De tegenstrijdige eisen van hsjoema (geen aandacht trekken en dus 
Westerse kleding dragen) en hiedjaab (islamitische kleding dragen) lossen zij, net als andere 
vrouwen, op door het zekere voor het onzekere te nemen en ter compensatie meer te bidden 
en/of meer te vasten dan voorgeschreven is. Zo er al een achterstand in azjer was ontstaan, 
wordt deze nu opgeheven. 
De bij het onderzoek betrokken moeslima's zijn middels hun kleding herkenbaar als 
moslimse en als vrouw. Daarin volgen zij Marokkaanse patronen, hetgeen continuïteit 
impliceert. Er treden echter ook veranderingen op, zoals de grotere uiterlijke gelijkenis met 
niet-islamitische vrouwen. Discussies spitsen zich in dit verband toe op het meest 
controversiële item in hun garderobe: de hoofddoek. 
6.4 Hoofddoeken 
De hoofddoek vormt voor Marokkaanse moeslima's in Nederland het brandpunt van 
discussies omtrent hun identiteit als moslimse en als vrouw. Nu hun verblijf in Nederland 
permanent is gebleken, worden mijn gesprekspartners steeds vaker op hun islamitische 
identiteit aangesproken. Dit heeft vooral bij schriftuurlijke en liberale vrouwen een 
explicitering van voorheen grotendeels vanzelfsprekende geloofspraktijken teweeggebracht. 
In dit proces is de hoofddoek een probleem geworden. Hun blijvende aanwezigheid hier roept 
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zowel bij Nederlanders (op straat, in de politiek en in de pers) als binnen de eigen 
gemeenschap vragen op omtrent de wenselijkheid van sluiering. 
Van de vrouwen met wie ik sprak wordt een stellingname verwacht: voor of tegen de 
hoofddoek. De betekenis van de hoofdbedekking ligt voor hen echter niet vast maar wordt 
contextueel vorm gegeven in de dynamiek van relaties in Nederland en in Marokko. 
Zelfidentificatie, beeldvorming van en door Nederlanders en geloof werken op verschillende 
momenten anders door. Om deze complexiteit en flexibiliteit aan te geven, laat ik nu Nasiha 
uitgebreid aan het woord die in discussie met haar vriendin Noera haar gedachten probeert 
te ordenen. In Marokko is de hoofddoek vooral een aangelegenheid van gehuwde vrouwen 
maar in Nederland wordt het meer en meer een vraagstuk voor ongehuwde meisjes. Hun 
positie is meer ambivalent omdat zij de dubbelzinnigheid van erbij willen horen en islamitisch 
(en dus anders) zijn, meer direct ervaren. 
Nasiha: ik denk soms: dat kan toch niet, een hoofddoek in Nederland. Je moet 
je toch aanpassen? Maar geen hoofddoek te doen is dat nou aanpassen? En 
ik vind wel dat moet kunnen. Je kunt je in andere dingen aanpassen, niet in 
kleding. Want het is niet zo dat kleding niets voorstelt. Voor mij wel. ...Ik wil 
al heel lang hoofddoek dragen maar omdat ik op een gewone school zit met 
Nederlanders is dat heel moeilijk. Ik wil niet anders zijn dan hun. Ik wil niet 
anders gezien worden dan hun. Dat ben ik ook niet, anders, met mijn hart of 
zo, alleen met betrekking tot de hoofddoek. 
Noera: Ik denk, ik doe dat gewoon. En als ik doe dan houd ik me daar ook 
aan. Het maakt niet uit hoe mensen tegen mij aankijken. 
Nasiha: Nee, maar Noera, zeg nou eens eerlijk, op school zou jij ook niet 
gedaan hebben. 
Noera: ja, op school. Maar nou doe ik het toch ook niet. Straks... Maar echt. 
Ik ga niet naar mensen kijken, naar hoe ze naar mij kijken. Kan mij niks 
schelen. Ik bedoel, als je op straat loopt komt er toch niemand naar me toe 
die zegt: 'hé, stomme Turk, doe die hoofddoek eens af? Het maakt mij echt 
niks uit. 
Nasiha: Maar ik weet wel, Nederlanders denken dan: o, dat is een Turk. 
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Noera: Nou, wat kan mij dat nou schelen? 
Nasiha: O.k., o.k., jij hebt geleerd om de baas te blijven maar sommige 
mensen vinden dat moeilijk. Die denken: o, ik schaam me dood, snap je? 
Maar, ik leer nu ook de baas te blijven. (,..)Je kunt niet zeggen, je moet haar 
niet uitlachen. Want als zij hoofddoek draagt is zij anders en dan behandelen 
ze haar anders. Dat is echt. En kinderen, de taal die zij uitspreken: ze zijn 
echt heel hard tegen elkaar. En later v/eten ze pas beter. 
Noera: Maar iedereen weet nu toch van islam? Ik denk niet dat zal veel 
problemen geven. Ik ken veel mensen die gewoon in hun eigen kleren lopen. 
Is toch allemaal hetzelfde. 
Nasiha: Voor Nederlanders is toch anders. Ik merk wel... Maar ik moet op 
een gegeven moment doen wat ik wil. Ik kan niet altijd doen wat andere 
mensen willen. Dat is geen leven meer. Ik ben nou van plan om een hoofddoek 
te gaan dragen, echt waar. Maar dat is voor Nederlanders niet leuk hè, denk 
ik. 
Noera: Dat maakt toch niet uit? Wat maakt dat nou uit? Maar als je dat 
gewend bent dan denk je daar echt niet meer aan. Als ik mijn moeder zie of 
mijn zus, die zijn dat gewend. 
Nasiha: Ja, maar die zijn zo uit Marokko gekomen en hebben altijd een 
hoofddoek gedragen. En die weten niet wat Nederlanders denken. 
Noera: AL· ik tegen mijn moeder zeg dat ik geen hoofddoek op doe dan lacht 
ze me uit. Ze lacht me dan uit en zegt 'wat kan jou dat schelen, laat ze toch 
lachen '. Maar dat kunnen wij niet want wij kunnen ze verstaan'. Je kunt alles 
tegen mijn moeder zeggen maar zij verstaat niks. Maar wij wel. En als ze dan 
roepen: 'stomme Turk' of 'buitenlander' dan doet echt zeer, hoor. Maar 
meisjes die geen Nederlands kunnen die trekken zich daar niks van aan. Die 
weten niet wat ze zeggen. 
Nasiha: Ja, want als je hoofddoek draagt vinden ze je dom. Maar dat is niet 
zo hoor. Want laatst was een uitzending, misschien heb je ook gezien? Was 
van een Nederlandse vrouw die was islamitisch geworden, en die werkte in 
Schiphol als secretaresse. En zij droeg ook een hoofddoek. En zij zei dat ze 
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aan Nederlanders wilde laten zien dat hier, onder deze hoofddoek, ook hersens 
zijn. Maar die vrouw is gewoon sterk hè en niemand kan haar aanraken. 
In discussies die mijn gesprekspartners over de hoofddoek voeren, keren enkele thema's 
steeds terug: de negatieve reacties van Nederlanders versus de positieve waardering van de 
hoofddoek in Marokko; het beeld en de invloed van Nederlandse moslimvrouwen; en de 
persoonlijke kracht of zwakte om als moeslima te volharden in religieuze keuzes, hetgeen als 
een indicatie van innerlijke overtuiging wordt gezien. 
In deze discussies zijn drie posities te herkennen die deel uitmaken van de diverse 
geloofsstijlen die de vrouwen in praktijk brengen. Yamina, Tleitmes en andere behoudende 
moeslima's stellen zich op het standpunt dat zij een hoofddoek moeten dragen omdat zij 
moslimvrouwen zijn. Voor hen betekent geloven 'bidden, vasten en een hoofddoek dragen' 
ongeacht waar ze verblijven. Deze visie correspondeert met de geloofsopvattingen waarmee 
zij vanuit Marokko vertrouwd zijn en die zij bestendigen in Nederland. Zij trekken zich 
relatief weinig aan van de Nederlandse afkeuring van de hoofddoek en zijn zich veelal niet 
bewust van de inspanningen van Nederlandse moslimvrouwen op dit terrein. 
Schriftuurlijke vrouwen zijn gevoeliger voor negatieve reacties en wijzen op de in dit 
verband gunstiger situatie in Marokko. In aansluiting bij bewegingen daar die 
maatschappelijke problemen trachten op te lossen door een terugkeer naar een zuivere islam, 
waarin volgens islamitische feministes vrouwen volwaardiger participeren in de oemma, 
strijden vrouwen zoals Zohra en Nasiha voor het recht van islamitische migrantenvrouwen 
om een hoofddoek te dragen. Zij voelen zich daarin gehinderd door de Nederlandse 
samenleving en vaders/echtgenoten die zich voorstaan op een moderne levensstijl en hun 
dochters/vrouwen verbieden zich te sluieren. Sommigen laten zich ervan weerhouden om in 
Nederland gesluierd te gaan. Zij interpreteren dit als een persoonlijke tekortkoming en 
compenseren dit door via extra vasten en/of gebed hun religieuze verdienste te vergroten. 
Aan Nederlandse moslimvrouwen wordt met bewondering gerefereerd maar ook met afgunst 
want als Nederlandse hebben zij het volgens de migrantes gemakkelijker om kritiek te 
weerleggen. 
Voor liberale vrouwen ligt dat anders. Zij associëren de hoofddoek met een Marokkaanse 
islam die in hun ogen in essentie viricentrisch is. Zij proberen daarvan los te komen en 
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strijden in Nederland voor het recht om geen hoofddoek te hoeven dragen. Hoewel zij menen 
dat de keuze om al dan niet je hoofd te bedekken door iedere vrouw gemaakt en vervolgens 
gerespecteerd dient te worden, laat in hun ogen het Nederlandse onbegrip een dergelijke 
bewuste keuze hier niet toe. Farida merkt in dit verband op: ik vond echt niet leuk. Die 
vrouwen hier, hier en hier (maakt met handen beweging van hoofddoek), die moet beter in 
Marokko blijven of in Turkije. Overdrijven vind ik, echt waar. Liberale moeslima's trekken 
zich de Nederlandse kritiek sterk aan en zoeken mogelijkheden om islam voor Nederlanders 
acceptabel te maken. Daarbij richten zij zich tegen de vanzelfsprekende overplaatsing van 
religieuze praktijken uit Marokko naar Nederland. In de migratiecontext trachten zij als 
vrouw vorm te geven aan een islam die elementen van beide samenlevingen in zich draagt. 
Ook dat vereist in hun ogen een bewuste keuze van vrouwen tegen de hoofddoek, een keuze 
die berust op innerlijke kracht en een diep geloof en niet op een in hun ogen lichtvaardige 
imitatie van Nederlandse moslimvrouwen. 
Anders dan vaak wordt aangenomen schikken moslimvrouwen zich niet passief naar 
religieuze voorschriften. De vrouwen met wie ik sprak kiezen posities die het beste aansluiten 
bij hetgeen zij willen bereiken. In discussies over de hoofddoek is deze voor behoudende 
vrouwen symbolisch voor hun onderwerping aan God's wil, tekent deze voor schriftuurlijke 
vrouwen een feminisering van islam en wordt de hoofddoek door liberale vrouwen gezien als 
spiegel van een viricentische islam. 
In deze discussie lijken liberale moeslima's het pleit te verliezen. Het afgelopen 
decennium won de hoofddoek sterk aan betekenis. Onder meer Farida distantieert zich 
daarvan: echt waar, eerst was het niet zo streng maar nou het begint allemaal streng te 
worden in islam. Eerst niet, maar nul Dit en dit en dit en dit mag niet en dit mag niet en dat 
mag niet. ...En vrouwen waren hier heel modern en nu: vrouwen, ook in naailes, heb jij 
gezien, bijna allemaal een hoofddoek, echt waar. Eerst allemaal kort haar en zo ... en die 
vrouwen zijn heel veel veranderd: hier en hier en hier (beeldt kuise kleding uit). En 
kwaadspreken over andere mensen, dan zijn zij de eersten. En dat mag niet van de islam. 
Maar Zohra waardeert het positief: gelukkig durven steeds meer vrouwen hoofddoek te 
dragen. Zij wijst in dit verband op de positieve invloed van Nederlandse moslimvrouwen die 
zich gesluierd in het openbaar vertonen en Nederlanders informeren over dit gebruik. Ook 
op dit punt verschilt Farida met haar van mening: zijn heel veel Nederlandse vrouwen 
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moslimse geworden hè, eigenlijk nu, maar die doen overdrijven vind ik. Zijn pas nieuw, 
weten niks van. Hoofddoek en helemaal bedekt... 
Waarom nam ondanks de druk van Nederlanders en liberale moeslima 's om de hoofddoek 
achterwege te laten, het gebruik ervan toe? Ofwel, waarom gingen veel Marokkaanse 
migrantes zich het afgelopen decennium steeds consequenter als moslimse presenteren? Mijns 
inziens zijn daarbij drie omstandigheden relevant: de internationale opleving van islam; de 
aard van de institutionalisering van islam in Nederland; en de betekenis van islam als identity 
marker in Nederland. 
Ten eerste is de internationale context van belang. Als reactie op processen van 
modernisering en verwestersing die resulteerden in politieke, economische en culturele 
armoede werd islam in de Arabische Wereld in relatief korte tijd een belangrijke factor in 
het dagelijks leven en in de politiek, teneinde de eigen identiteit te hervinden (Wagtendonk 
& Aarts 1986). Ook in Marokko is sprake van een heropleving van islamitische praktijken 
(Beek 1986). Met de Arabisch-Israelische oorlog (1973), de islamitische revolutie in Iran 
(1978/1979), de Tweede Golfoorlog (1991), de toenemende invloed van fundamentalistische 
groeperingen in Algerije en de oorlog in het voormalige Joegoslavië raakt ook het Westen 
steeds meer doordrongen van de verdergaande verstrengeling van politiek en religie in (deels) 
islamitische landen.16 Dit resulteerde in een stroom van wetenschappelijke, populaire en 
journalistieke publicaties over islam, met een overwegend negatieve ondertoon. Mijn 
gesprekspartners worden dus enerzijds geconfronteerd met een positieve herwaardering van 
islam in Marokko, anderzijds met negatieve reacties daarop in Nederland. 
Ten tweede wordt islam ook in Nederland steeds zichtbaarder in het openbare leven. De 
overheid, bijvoorbeeld, begint aandacht te schenken aan cultuur en religie van minderheden 
en initieerde een 'nationaal minderhedendebat'. In de maatschappij tekent zich een proces van 
institutionele inbedding van islam af middels zelforganisaties van moslims (moskeeën, 
winkels, scholen, media zie Landman 1992). Dit proces correspondeert met erkenning van 
het permanente karakter van de migratie waardoor behoefte ontstond aan permanente 
(religieuze) voorzieningen. De gecreëerde voorzieningen lopen echter niet in het spoor van 
de geloofspraktijken van veel Marokkaanse vrouwen. Hoewel Nederlandse moslimvrouwen 
wel in dergelijke organisaties participeren, komen de Marokkaanse moeslima's die ik sprak 
er alleen indirect mee in aanraking. 
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Ten derde werden mijn gesprekspartners zich door deze beide ontwikkelingen bewust van 
de betekenis van islam als identity marker. Dit gebeurt juist in de periode dat de Rushdie-
affaire en de Tweede Golfoorlog voorheen meer latente spanningen tussen Nederlanders en 
islamitische migranten aan de oppervlakte brengen. De aan het onderzoek participerende 
vrouwen voelen zich als moslimse steeds minder gewenst in Nederland en oriënteren zich 
sterk op Marokko waar islam nieuwe impulsen krijgt. Uit deze tegenstelling groeit bij deze 
moeslima's de overtuiging dat het alleen waard is om in Nederland te blijven wanneer 
moslims er hun geloof kunnen belijden. De oude slogan "integratie met behoudt van eigen 
cultuur" wordt nieuw leven ingeblazen als "integratie met behoud van islam". Daarbij 
fungeert de hoofddoek als testcase. Dit streven sluit aan bij door de overheid geformuleerd 
beleid maar roept tegenstand op in meer alledaagse contacten met Nederlanders. Een deel van 
die spanning houdt verband met de secularisering van de Nederlandse maatschappij.17 De 
volgende passage uit Reysoo's analyse van de hoofddoekenkwestie in Frankrijk zou dan ook 
evengoed betrekking kunnen hebben op de Nederlandse situatie: 
"De opgeëiste islamitische identiteit is een logisch gevolg van het permanente 
karakter van het migratieproces. De felheid waarmee gedebatteerd werd over 
de hoofddoek heeft een nauwe band met de herverdeling van macht tussen de 
Franse gevestigden en de islamitische buitenstaanders. De omvang en aard van 
de reacties zijn gerelateerd aan de ambiguïteit van het aanpassingsproces. De 
minderheid eist een op religie gestoelde identiteit als voorwaarde voor 
integratie in een seculiere staat" (1992:44)." 
Hoewel er in de pers en politiek in Nederland wel enige aandacht was voor de islamitische 
hoofddoek, is er niet echt sprake geweest van een debat. Maar in de politiek van alledag is 
het voor de moeslima's met wie ik sprak een strijdpunt geworden. Juist omdat zij nauwelijks 
figureren in het proces van institutionalisering van islam, krijgt het uitdragen van een 
islamitische identiteit door middel van de hoofddoek voor hen een bijzondere betekenis. 
6.5 Besluit 
Ik begon dit hoofdstuk met de vraag waarom hiedjaab juist voor vrouwen zo'n belangrijk 
aspect van hun geloofspraktijken vormt. Het antwoord is gelegen in het vermogen om met 
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kleding non-verbaal een boodschap over hun zelfbeeld als moeslima over te brengen die in 
Nederland verbaal niet wordt gehoord. De Marokkaanse migrantes met wie ik sprak 
participeren nauwelijks in de institutionele islam en worden in het dominante islamitische 
discours overstemd door hun mannen en door Nederlandse moslimvrouwen. Zij zoeken dan 
ook andere wegen om zich religieus te uiten, en hun kleding springt daarbij het meest in het 
oog. 
De patronen die mijn gesprekspartners daarbij volgen, vormen een uitdrukking van hun 
religieuze en genusidentiteit. Als moslimse geeft hun kleding in rituele en alledaagse 
manifestaties de onderwerping aan God's wil weer waarin de vrouwen volharden ondanks, 
of misschien ook dankzij, de negatieve Nederlandse reacties die hun islamitisch voorkomen 
uitlokt. De aanpassingen van vooral jongere vrouwen aan Nederlandse conventies 
camoufleren in dit verband de continuïteit van de Marokkaans-islamitische hsjoemaooâz. Als 
vrouw veruiterlijken de participantes het belang van sabrais levenshouding en nuanceren zo 
de negatieve aspecten van de islamitische beeldvorming over vrouwelijkheid. Door de 
betekenis van het met mannen geassocieerde oql te relativeren en die van het met vrouwen 
geassocieerde sabr te beklemtonen, geven zij de constructieve bijdrage van vrouwen aan in 
het verwezenlijken van God's wil op aarde. In deze visie zijn aanzetten van een tegenmodel 
waarneembaar. Want de vrouwen leggen hier niet alleen andere accenten dan mannen maar 
draaien de dominante ideologie om en verkondigen zo een positiever zelfbeeld. 
In dit verband blijkt de hoofddoek van bijzondere betekenis. Mijn gesprekspartners 
gebruiken dit kledingstuk om hun diverse invullingen van dat positievere zelfbeeld uit te 
dragen. Behoudende vrouwen menen dat de hoofddoek hun onderwerping aan God 
symboliseert, schriftuurlijke moeslima's geven ermee uiting aan een feminisering van islam 
en liberale vrouwen zetten zich via de hoofddoek af tegen het viricentnsme in de 
Marokkaanse islam. Ieder op hun eigen manier hanteren de bij het onderzoek betrokken 
moslimvrouwen hun hoofddoek en hun uiterlijk voorkomen in het algemeen, als een middel 
om gestalte te geven aan een vrouwelijke vorm van islam in Nederland. 
Noten 
1. Aan Zobida's verhaal valt op dat bet handelt over een Turks meisje uit België, en niet over eeo Marokkaans 
meisje uit Nederland. Wellicht is dit een mechanisme om afstand te creëren want het resulteert in een context 
die enerzijds vertrouwd genoeg is om haar geloofsopvattingen te illustreren maar anderzijds ver genoeg van 
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haar af staat om er met persoonlijk op aangesproken te worden door personen (in dit geval een antropologe) 
voor wie dit mogelijk bijgeloof vertegenwoordigt. 
2. Voor inzichten in kleding als vorm van non-verbale communicatie zie onder meer Bartelink 1987, Goffman 
1959, Lune 1981, W. Jansen 198S, Rugh 1986 en Scott 1988. Voor wat betreft Westerse beeldvorming over 
Arabische vrouwen en in het bijzonder hun kleding zie onder meer Said 1978, Tabari 1981 en W.Jansen 1989. 
Deze beeldvorming werd lange tijd gekenmerkt door beschrijvingen waann absolute en systematische 
verschillen tussen 'hen' en 'ons' werden geschetst, die in abstracte termen werden verwoord waarbij 'ZIJ' als 
statisch, onveranderlijk en bovendien gevaarlijk te boek werden gesteld. Op het terrein van kleding is 
N.Douglas (1912) een sprekend voorbeeld: 
'The character of the race is summed up in that hopeless garment, which unfits the wearer for every 
pleasure and every duty of modern Ufe. An article of everyday clothing which prevents a man from 
using his upper limbs, which swathes them up, like a solkworm in its cocoon- can anything more 
insane be imagined? Wrapped therein for nearly all their lives, the whole race grows round-
shouldered; the gastric region, which ought to be protected in this climate of extremes, is exposed, 
the heating of their heads, night and day, with its hood, cannot but injure their brains; their hands 
become weak as those of women, with claw-like movements of the fingers and an inability to open 
the palm to the full' (N. Douglas 1986 [oorspr.I912]'9-10). 
Met betrekking tot vrouwenkleding: 
"And of native inefficiency, likewise. Day after day, age after age, have these women done their 
laundry-work at this spot, and yet their clothing, for purposes of the work, is more hopelessly 
inadequate than the burnous of the males. They will arrive wrapped up in twenty rags that are always 
falling off their backs and shoulders (they posess no baskets). One by one these articles are removed, 
soaped with one little hand, stamped upon by two little feet, and laid aside. Nothing remains, at last, 
but a single covering garment— a loose chemise full of artistic possibilities for the onlookers. It gives 
the poor girls endless trouble, for it is continually slipping of their bodies on one side, or the other, 
and one hand is engaged, all the time, in counteracting these mischievous movements. Standing as 
they do up to their knees in the water, it is tucked up high and of course tumbles down again every 
minute. At the end of their washing they are as wet as drenched poodles. No harm in this, in 
summer-time: but with the thermometer below freezing-point they would suffer considerable were 
they not inured, like other creatures of the desert, to every kind of discomfort" (ibid 29-30). 
3. Het is míj met precies duidelijk in hoeverre 'boezem', 'sieraad' en 'schaamdelen' elkaar overlappen. Wel 
is duidelijk dat deze delen van het lichaam als privé gelden en in het openbaar met getoond mogen worden. 
4. Een voorbeeld vormt de volgende traditie. 
"Aishah (May Allah be pleased with her) reported that Asmaa' daughter of Abu Bakr (May Allah be pleased 
with them both) entered into the presence of Allah's messenger (May Allah bless him and grant him peace), 
wearing thin transparent clothing, so the Messenger of Allah turned away from her saying: О Asmaa', if a 
woman reaches the age of menstruation, it is not allowed that any of her should be seen except this— and he 
pointed to his face and two hands' (geciteerd in Al-Kanadi 1985-17-18). 
5. Het Islamitisch Informatiecentrum (zuid-Nederland) te Tilburg verspreidt Al-Kanadi's boek over 
islamitische kleding zonder redactioneel commentaar. Jan Peters wees mij er echter op dat met alle 
voorbeelden van Al-Kanadi (zie noten 5-10) zijn conclusies lijken te ondersteunen. BIJ sommige van de door 
hem aangehaalde Tradities is het de vraag of deze wel op kleding (noot 7) of op vrouwen (noten 9 en 10) 
betrekking hebben. 
6. De volgende hadteth illustreert dit: 
"Allah's messenger (upon whom be peace and blessings) said: "there will be found amongst the latter day 
people of my nation (of Muslims), women who axe (ostensibly) dressed, but (in reality) naked, their hair will 
be rolled in a bun at the tops of their heads like the camel's hump: Curse them, for verily they are cursed"" 
(geciteerd in Al-Kanadi 1985:27). 
7. In de Tradities wordt hierover onder meer vermeld: 
"Usaama bin Zaid said: Allah's Messenger (may Allah bless him and grant him peace), gave me a gift of thick 
Coptian cloth, which he had previously received as a gift from Dahiah Al-Kalby, so I gave it to my wife to 
use for her clothing. The Prophet (later) asked me: "What's with you that you don't wear the Coptian cloth?' 
I replied: I gave it to my wife to wear. The Prophet then said: "Order her to wear a gown under the Coptian 
cloth, for venly I fear that it might reveal the size and shape of her body parts" (geciteerd in Al-Kanadi 
1985:28). 
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8. Zie onder meer: 
"Abdullah bin 'Ашг said: I heard the Messenger of Allah (upon whom be blessings and peace) saying: 
"Women who resemble men are not of us (i.e., they are not from the Muslim nation of Believers), nor are 
the men who resemble women of us"" (geciteerd in Al-Kanadi 1985 29). 
9. Al-Kanadi (1985:30) leidt dit af uit de eerder genoemde zinsnede "en dat zij hun sieraad niet openlijk 
tonen' uit soera 24:31. Volgens hem omvat dit voorschrift zowel de overkleding als het daarmee verhulde 
lichaam. 
10. Dit wordt onder meer geïllustreerd in de volgende overleveringen: 
"Abdullah bin 'Amr Ibnul-'Aas said: The Messenger of Allah (upon whom be peace and blessings) saw me 
wearing two portions of a reddish cloth dyed with safflower so he said: "Venly, these are the clothes of 
disbelievers, so do not wear them" (geciteerd in Al-Kanadi 1985:30). 
"Abdullah bin 'Umar relates that Allah's Messenger said: "Whosoever resembles a people, he is one of 
them" (geciteerd in Al-Kanadi 1985:31). 
11. Zie bijvoorbeeld: 
"Abdullah bin 'Umar relates: The Messenger of Allah (may He bless him and grant him peace) said: 
"Whosoever wore ostentatious dress in this worldly life, Allah will clothe him in a dress of humiliation and 
disgrace on the Day of Resurrection; then He will kindle it with fire" "(geciteerd in Al-Kanadi 1985:31). 
12. Marokkaanse vrouwen ervaren het als pijnlijk om voor 'Turk' te worden uitgescholden. Voor de 
onderlinge verhoudingen tussen Marokkaanse en Turkse vrouwen zie ш hoofdstuk 2 het deel over de interne 
scheidslijnen van de oemma en ш hoofdstuk 5 het deel over de buitenlandse vrouwencentra. 
13. Het is in dit verband interessant dat de gesprekspartners van Cammaert de deur, die de privacy van het 
huis en daarmee van de familie afschermt, aanduiden als de sluier van het huis (1985:81). 
14. Op analoge wijze kunnen we de kleding van islamitisch fundamentallstes begrijpen als een dracht die 
vrouwen ш staat stelt op schaamtevolle wijze deel te nemen aan het openbare sociale verkeer. 
15. Volgens bepaalde Tradities verbreken ook sexuele gedachten de vasten. Buskens (1987:65) beschrijft hoe 
zijn mannelijke gesprekspartners claimden dat de eerste blik op een meisje de vasten met ongeldig maakt maar 
een tweede blik wel. Hun oplossing was de eerste blik langer te laten duren. 
16. Vanaf de Tweede Golfoorlog is een ontwikkeling zichtbaar waarin Westerse journalisten en politici beter 
in staat lijken om politieke en religieuze motieven van moslims te (onderscheiden. De Marokkaanse 
moeshma 's merken deze nuancering echter met op en blijven zich te pas en te onpas op hun islamitische 
achtergrond aangesproken voelen. 
17 Ook andere manifestaties van religie komen in opspraak zoals de weigering van bepaalde protestantse 
gemeenten om hun kinderen tegen polio te laten inenten of de weigering van de r.k.kerk om gehuwde priesters 
toe te laten. 
18. Anders dan in Nederland, wordt de Franse maatschappij gekenmerkt door een sterke culturele hegemonie 
waarbij integratie van minderheden assimilatie betekent. De sluier, voor moslims het symbool van hun 
islamitische identiteit, werd in die context het "anti-symbool bij uitstek van universaliteit en gelijkheid" 
(ibid.:44;58). 
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7 "Kijk maar naar Chadiedja..." 
Moeslima's over islamitische vrouwbeelden 
In de vele gesprekken die ik met de migrantes over de islamitische 
geloofsgemeenschap, over reinheid, over schaamte en over kleding heb gevoerd, 
verwezen zij regelmatig naar prominente vrouwenfiguren uit de formatieve periode 
van islam (zevende eeuw na Christus), ten einde hun eigen positie te verduidelijken. 
Zo merkte Nasiha in een discussie over schoolbezoek op: Kijk maar naar Chadiedja. 
De vrouw van onze profeet die was zakenvrouw. En toch zijn vrouw. Dus als dat niet 
mocht dan mocht zij dat ook niet. Dus waarom mag dat dan nou niet? Dus voor mij, 
ik neem dat als voorbeeld als iemand dat tegen mij zegt. Ik mag nou leren. Daar is 
echt niks op tegen. Maar ik moet wel binnen de grenzen blijven. 
In hun verwijzingen naar historische moeslima's sluiten de vrouwen die ik sprak 
aan bij een meer algemene heroriëntatie op de vroege islam, die in de Arabisch-
islamitische wereld plaatsvindt. In deze opleving van religiositeit wordt een 
bijzondere plaats ingeruimd voor een kritische reflectie op vrouwbeelden die in 
islamitische geschriften als ideaal worden gepresenteerd. Vrouwen die een 
feminisering van de islamitische exegese voorstaan, plaatsen kanttekeningen bij de 
vaak viricentrische interpretatie van de heilige teksten (bv Al-Hibri 1982; El-Saadawi 
1982; Memissi 1985,1991,1993).' 
Mijn gesprekspartners gaan op een iets andere manier met historische 
vrouwenfiguren om. Zij voelen zich bovenal verwant met deze personages uit het 
verleden. Want ook zij probeerden een islamitische invulling van vrouwelijkheid te 
realiseren in een samenleving die daar niet altijd voor open stond. Voor de 
Marokkaanse migrantes met wie ik sprak vormen deze moeslima's een ijkpunt voor 
hun eigen invulling van islam in Nederland. Daarbij kiezen zij hun voorbeelden 
zorgvuldig. 
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7.1 Historische moeslima's 
Vaak verwijzen de in het onderzoek participerende vrouwen in algemene termen 
naar vroege moslimvrouwen. Zo merkt Zobida op: Vroeger toen de profeet leefde, 
was het ook moeilijk voor vrouwen. Vrouwen moeten islam leren, is nieuw. Nu, wij 
moeten ook islam leren, want hier in Nederland is anders: Mannen mogen alles en 
vrouwen niks. Wanneer zij daar problemen mee heeft, roept zij de verhalen in 
herinnering die haar moeder vroeger vertelde over de vrouwen rondom de profeet, 
want dat is voorbeeld voor mij. Ook voor Nasiha vormen deze personages een bron 
van inspiratie: En omdat ik hier klein gekomen ben en ook op school, dan is heel 
moeilijk om een hoofddoek te dragen op school. Dat is echt heel moeilijk. Maar 
soms als ik in het boek (de koran, yb) aan het lezen ben en ik lees van kracht van 
vrouwen toen, dan vergeet ik heel die achtergrond van mij en dan denk ik, waarom 
is dat nou zo moeilijk? Laat ze maar een mening over mij hebben! Niet alleen kracht 
maar ook herkenning of troost putten de vrouwen uit verhalen en koranpassages, 
zoals Yamina aangeeft: Eigenlijk, in Nederland jij kunt niet goede moslimvrouw zijn. 
Het kan in Europa niet. Niet als vrouw van profeet. Zij vechten voor islam, hier 
alleen geduld en proberen... 
Met dergelijke opmerkingen overstijgen mijn gesprekspartners als het ware de 
directe realiteit van hun leven in de diaspora door uiting te geven aan hun 
verbondenheid met de ruim 700 miljoen moslims die tezamen de islamitische 
geloofsgemeenschap vormen. Door hun eigen positie te verbinden met deze 
historische moeslima 's plaatsen zij zich in het hart van de oemma. 
Wanneer zij concreet naar historische personages verwijzen, noemen de 
participantes vrijwel uitsluitend Chadiedja (de eerste echtgenote van de profeet), 
Fatima (zijn dochter) en Aisja (zijn derde echtgenote). Daarmee is hun 
referentiekader ruimer dan uit de meeste discussies over islamitische vrouwbeelden 
blijkt. In de literatuur komen we deze historische personages op drie manieren 
tegen: in anekdotes van bijzondere gebeurtenissen in hun leven (Abbott 1942; 
Waddy 1980; Minai 1981); als ideale verbeelding van vrouwelijkheid, dat wil 
zeggen als normatief model (Freijer Stowasser 1984; Combs-Schilling 1989); en als 
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vrome legendes, waarin zij tot heiligen worden (cf. Sered 1991). Deze anekdotes en 
legendes zijn voornamelijk gecentreerd rond de oppositionele beelden van Fatima en 
Aisja. Fatima wordt daarin voorgesteld als de gehoorzame en gereserveerde 
echtgenote en moeder terwijl Aisja als voorbeeld van een dynamische en sensuele 
maar kinderloze vrouw ten tonele wordt gevoerd. Aan de hand van deze beelden 
wordt een proces geschetst van een steeds meer viricentrische exegese door 
korangeleerden, hetgeen een steeds engere omschrijving van de ideale 
maatschappelijke rollen van vrouwen tot gevolg zou hebben gehad. In dat proces 
werd Fatima het archetypische beeld van de deugdzame vrouw: "the pious, asexual 
mother of her husband's children who does her husband's bidding in organizing his 
household, bearing his descendants, and bringing him honor" (Combs-Schilling 
1989:91). 
De islamitische en sociaal-wetenschappelijke teksten wekken de indruk dat 
alternatieve normatieve modellen van vrouwelijkheid, zoals bijvoorbeeld Chadiedja 
die vertegenwoordigt, verloren zijn gegaan. Nasiha's bovengenoemde referentie wijst 
evenwel op het tegendeel: alternatieve vrouwbeelden zijn geenszins afwezig in de 
geloofsvoorstellingen van contemporaine moeslima's. Sterker nog, in de 
voorstellingswereld van mijn gesprekspartners neemt Chadiedja een prominente 
plaats in. Dat zij in zowel de korancommentaren als de sociaalwetenschappelijke 
analyse daarvan als normatief model nagenoeg ontbreekt, is des te opvallender 
aangezien Chadiedja in de islamitische geschiedenis een bijzondere rol heeft vervuld. 
Zij was een weduwe met een eigen bedrijf toen ze Mohammed leerde kennen, in 
dienst nam en vervolgens ten huwelijk vroeg. Ze werd de eerste echtgenote van de 
profeet. Tijdens hun huwelijk, dat ruim twintig jaar duurde, zette ze zes kinderen op 
de wereld en leidde samen met haar man de zaak. Bovendien was Chadiedja de 
eerste moeslima, Mohammed's eerste bekeerling. Ze adviseerde hem en financierde 
zijn strijd voor erkenning van islam. Chadiedja en Mohammed hadden een diepe 
emotionele band. Hij huwde pas na haar dood met andere vrouwen (Minai 1981:3). 
Om te achterhalen waarom Chadiedja voor mijn gesprekspartners zo'n belangrijk 
voorbeeld vormt, moet ik eerst nagaan welke beelden zij zich van Fatima, Chadiedja 
en Aisja vormen. 
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Fatima 
Fatima is een populair personage bij vooral oudere vrouwen. Zij verhalen graag over 
de dochter van de profeet. Op een middag vertelde Al-Hazja bijvoorbeeld in mijn 
bijzijn het volgende verhaal aan haar kleinkinderen: Op een dag hoort Fatima van 
haar vader dat er een groep christenvrouwen in de stad is gearriveerd. Als welkom 
wordt voor hen een feest gegeven en de profeet wil dat Fatima daar bij is. Dit 
plaatst haar voor een probleem: enerzijds wil zij haar vader gehoorzamen, 
anderzijds wil ze niet gaan omdat ze voor de gelegenheid geen geschikte jurk heeft. 
Ze heeft ook geen geld om nieuwe kleding aan te schaffen. Na dit dilemma overdacht 
te hebben, legt ze Mohammed het probleem voor. Deze stelt haar gerust: wanneer 
het God's wil is dat zij naar het feest gaat dan zal Hij haar daar ook toe in staat 
stellen. Met een gerust hart gaat Fatima naar huis en wacht geduldig af. Wanneer 
het de volgende dag tijd is om zich klaar te maken, vindt Fatima op haar kamer een 
prachtige jurk. Zij blijkt zelfs de best geklede vrouw op het feest te zijn. Daar vertelt 
ze haar verhaal aan de christenvrouwen en deze zijn zo onder de indruk van de 
kracht van Fatima's God, dat zij ter plekke besluiten zich tot de islam te bekeren. 
In dit verhaal staan Fatima's gehoorzaamheid en geduld centraal, die rijkelijk 
beloond worden. Andere vertellingen benadrukken haar zorg voor het gezin, haar 
lijden als gevolg van het verlies van haar beide zonen, of haar leven in armoede dat 
dankzij haar geduld en vasthoudendheid toch vruchtbaar is. Dergelijke verhalen 
worden als deel van het socialisatieproces van moeder op dochter overgeleverd, 
zoals Zohra uitlegt: Mijn moeder vertelt wel van Fatima. Zij is dochter van de 
profeet. Zijn eigenlijk heel simpele dingen maar die hebben wel een bedoeling. Leer 
ik van mijn moeder. In de verhalen is Fatima de centrale persoon. Zij wordt 
afgebeeld als gehoorzame, gelovige en toegewijde dochter, echtgenote en moeder. 
Een andere context waarin door de vrouwen aan Fatima wordt gerefereerd, 
vormen hun discussies over de invulling van hun religieuze identiteit in Nederland. 
Een kleine groep vrouwen met visies die als puriteins kunnen worden benoemd, 
schermt daarin met de sobere levenswijze van Fatima als model voor de alledaagse 
praktijk. Zij zijn van mening dat hedendaagse moeslima's geen televisie of video 
mogen kijken, niet in een bakstenen huis mogen wonen, hun dochters niet naar de 
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gymles mogen laten gaan, niet mogen fietsen of autorijden en dergelijke, omdat de 
profeet dat ook niet zou hebben gedaan. Fatima heeft, in hun ogen, laten zien hoe 
vruchtbaar zo'n sober leven kan zijn.2 
De meeste van mijn gesprekspartners kunnen zich in deze visie niet vinden en 
sommigen zetten zich er sterk tegen af. Farida noemt het bijvoorbeeld onzin: Nieuwe 
dingen moetje gebruiken. En Fadila daagt de puriteinse vrouwen uit: Hoe weten zij 
dat was in tijd van profeet zo? Zijn zij gaan kijken, toen? En in die tijd was geen 
auto en geen fiets, dus hoe zij hebben verzonnen dat niet mag omdat profeet deed 
niet? Ik weet niet. Zij vraagt zich daarbij af: Hebben zij nooit gehoord van 
Chadiedja? Zij was vrouw van profeet maar zij werkte en zij studeerde en ging 
zonder man op weg. 
Chadiedja (en Aisja) 
Vrouwen die, net als Fadila, afstand nemen van puriteinse visies, wijzen vooral op 
de mogelijkheden die islam hen als vrouwen biedt om zich te ontwikkelen. Niet 
Fatima maar Aisja en vooral Chadiedja vormen hun referentiepunt in de 
geschiedenis. Nasiha zegt bijvoorbeeld: Chadiedja heeft Mohammed gevraagd om te 
trouwen en niet hij. En zij was rijk en niet hij. Ook contemporaine vrouwen worden 
in dit verband genoemd. Moenia wees me bijvoorbeeld op een interview van de 
Marokkaanse koning die over zijn dochters opmerkte: Mijn kinderen doen bidden en 
ramadan en alles. Zij zijn allemaal getrouwd en hun mannen hebben geen bezwaar 
daarvoor. Als zij dan tennis en golf en in kort short, ik vind prima. Ze voegde daar 
aan toe: net als Aisja, vrouw van de profeet, echte islam. Maar leefde nog lang na 
profeet en zei haar mening en zo. En toch echte islam. Een naamgenote van Aisja 
zei me trots te zijn zo te heten want net als de echte Aisja was ze eigenwijs en sterk 
en niet zielig en dom zoals moslimvrouwen vaak worden voorgesteld. 
De visie die door deze vrouwen wordt uitgedragen, is niet fundamenteel 
verschillend van het beeld dat uit de verhalen over Fatima spreekt. Wel worden er 
andere accenten gelegd. De participantes die naar Chadiedja en Aisja verwijzen, 
onderschrijven weliswaar gehoorzaamheid aan God en toewijding aan de familie 
maar richten zich daarenboven op het vertalen van de door God aan historische 
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moeslima's gegeven verworvenheden naar hun eigen leven. Het gaat dan vooral om 
kwesties als onderwijs, arbeid buitenshuis en participatie in collectieve rituelen, 
zoals het gezamenlijk bidden in de moskee. Zohra legt in dit verband uit: Sommige 
vrouwen hebben iets belangrijks bereikt. De vrouwen van de profeet, bijvoorbeeld, 
Aisja en Chadiedja. Zij konden lezen en schrijven en hielpen de profeet. Dat staat in 
de koran. (...) AL· iemand zegt 'meisjes mogen niet naar school' dan zeg ik: Kijk 
maar naar Chadiedja. Die mocht studeren en werken van haar man. Dat was de 
profeet. Waarom meisjes nu niet? En aL· vrouw heeft geleerd en kan omgaan met 
leren, dan kan later ook wel beter opvoeden van haar kinderen. 
Kijken naar Chadiedja 
In hun uitspraken waarderen de vrouwen met wie ik sprak Fatima, Chadiedja en 
Aisja verschillend. De vrouwbeelden liggen niet vast maar worden in discussies 
Onderhandeld' (Rosen 1984). Welke betekenissen worden in dit proces aan de drie 
historische personages gehecht? 
Mijn gesprekspartners refereren aan alle drie de personages maar Aisja spreekt 
minder tot hun verbeelding dan Fatima of Chadiedja. Bovendien verschilt de context 
waarin naar hen wordt verwezen. Van Fatima worden vooral verhalen verteld, 
overwegend door oudere vrouwen, waaruit gehoorzaamheid en toewijding aan het 
familieleven spreekt. Over Chadiedja en Aisja zijn mij geen verhalen ter ore 
gekomen. De participantes verwijzen echter regelmatig naar Chadiedja als voorbeeld 
van een goede moeslima die mogelijkheden creëerde om zich als vrouw te 
ontplooien. 
Wanneer de eigenschappen die mijn gesprekspartners aan Fatima, Chadiedja en 
Aisja toekennen, worden samengevat dan ontstaat het volgende beeld van de 
historische personages: Fatima wordt geschetst als gehoorzame dochter, toegewijde 
echtgenote en geduldige, zorgzame moeder; Aisja wordt afgebeeld als 
onafhankelijke, eigenzinnige, buitenshuis actieve vrouw; en Chadiedja wordt 
beschreven als succesvolle zakenvrouw en echtgenote. Chadiedja verenigt in feite de 
beelden van Fatima en Aisja in zich: zij wordt als huismoeder en als actieve 
buitenshuis werkende vrouw geportretteerd en is succesvol in beide rollen. Feitelijk 
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schetsen de verhalen en verwijzingen geen historische personages maar worden tot 
ideaaltypische beschrijvingen: modellen voor maatschappelijke rollen voor vrouwen. 
Maar waarom spreken juist deze modellen de vrouwen zo aan? 
7.2 Geloofsstyien 
De vrouwen met wie ik sprak geven in Nederland een eigen invulling aan islam 
waarin de contouren van een behoudende, een schriftuurlijke en een liberale 
geloofsstijl zich aftekenen. Ook de verwijzingen naar specifieke historische modellen 
zijn langs deze lijnen te begrijpen. 
Gesprekspartners met een behoudende geloofsstijl islamiseren hun dagelijks 
leven en verbinden hun geloofspraktijken aan de oemma. Zij vertellen verhalen over 
en refereren aan Fatima, de toegewijde dochter van de profeet die zich in dienst 
stelde van de islamitische gemeenschap. In navolging van haar voorbeeld 
(herbevestigen de behoudende moeslima's een islamitische levenswijze met een 
lange traditie en onderschrijven het vrouwbeeld dat in Marokko dominant is 
geworden: de moeslima als huismoeder. Zij benadrukken zo hun culturele eigenheid 
en daarmee hun anderszijn in Nederland. 
Schriftuurlijke participantes keren zich in mindere mate af van hun Nederlandse 
omgeving maar richten zich niettemin primair op een andere gemeenschap, in hun 
geval de islamitische gemeenschap van de profeet Mohammed. Zij speuren de 
heilige bronnen uit die tijd na voor richtlijnen aangaande hun leven nu, in het 
bijzonder voor wat hen als vrouwelijke gelovigen wel en niet is toegestaan. Zo legt 
Zohra uit: Wij zoeken in de geschiedenis van de islam, de hadieth (= Tradities), wat 
de profeet heeft gezegd. En van hem weten we ook over zijn vrouwen. Van vrouwen 
heel lang geleden. En toen lazen ze al de koran. Bijvoorbeeld Chadiedja. Die leerde 
en werkte. (...) Islam zegt van vrouwen moeten naar school gaan. Niet alleen bidden 
en thuis zitten. Ze mogen werken en alles doen wat mannen doen, maar wel op 
speciale voorwaarden. En Nasiha vult aan: Staat in de koran, heb ik gelezen, dat 
alle mensen, dus alle vrouwen en alle mannen, moeten leren. En laatste dienst van 
profeet ging over vrouwen. En je ziet daar staan echt veel goede dingen in van je 
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moet goed behandelen en respecteren. En hij had dus vrouw die was zakenvrouw 
(Chadiedja, yb). Zij is voorbeeld voor mij want zij was moslimse en ook zakenvrouw. 
En ook vrouw van profeet. En later: Vrouwen van profeet kwamen vroeger ook 
samen om te bidden, ook in moskee. Waarom mogen wij dan nu niet? In Marokko 
wel en in België ook, maar hier in Brabant niet. 
Deze moslimvrouwen nemen geen genoegen met een bestaan als huismoeder 
maar streven daarnaast naar scholing en werk buitenshuis. Chadiedja dient hen 
daarbij als voorbeeld. Zij kreeg immers toestemming van haar man, de profeet, om 
haar taken in het gezin te combineren met een actief leven buitenshuis. En daaruit 
volgt volgens mijn schriftuurlijke gesprekspartners dat hedendaagse mannen niet het 
recht hebben om dit hun dochters en echtgenotes te ontzeggen. Met deze visie 
ontwikkelen zij een alternatief voor het traditionele vrouwbeeld van huismoeder, een 
alternatief dat net zo goed geworteld is in de heilige geschriften en daarom niet 
zomaar door meer behoudende moslims kan worden weerlegd. 
Ook de liberale moeslima's met wie ik sprak hanteren Chadiedja als voorbeeld 
om de dominante genusideologie te ontkrachten. Zij verzetten zich tegen het in hun 
ogen viricentrische karakter daarvan. Zo merkt Moenia op: Bijvoorbeeld bidden in 
de moskee. Dat mag niet. De vrouwen mogen niet in de moskee. Alleen als de man 
het zegt. Als de man zegt, jij mag wel bidden in de moskee, dan mag het. Maar als 
de man zegt 'nee', dan bid jij gewoon thuis. Maar in de tijd van de profeet, bidden 
mannen en vrouwen samen met hem. En zijn vrouw Chadiedja bidt ook samen met 
andere vrouwen. En Fadila vult aan: Islam heeft vrouwen juist veel vrijheid gegeven 
maar mannen drukken vrouwen onder. Is niet van islam. Kijk maar naar Chadiedja. 
Die mocht studeren en werken van haar man. Dat was de profeet. Net als de andere 
liberale vrouwen plaatst Moenia op basis van dergelijke vergelijkingen fundamentele 
vraagtekens: Ja, ik zeg wel van Mohammed, de profeet, die was een man. En 
misschien als dat een vrouw was, dan was heel anders. 
Hun wens tot acceptatie van islam in Nederland noopt mijn liberale 
gesprekspartners tot keuzes en uitspraken die niet algemeen aanvaard worden in de 
oemma en door anderen soms als onislamitisch terzijde worden geschoven. Toch 
streven deze vrouwen naar eigen zeggen een zuivering, en dus verbetering, van 
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islam na en verwijzen naar Chadiedja om hun visie in islamitische termen te 
legitimeren. Net als de schriftuurlijke moeslima's uit de onderzoeksgroep formuleren 
zij een alternatief voor het traditionele islamitische vrouwbeeld dat echter vanwege 
de pragmatische keuzes en radicale bewoordingen weinig weerklank vindt. Daardoor 
verliest het voorbeeld van Chadiedja in de Marokkaanse oemma in Nederland iets 
van haar overtuigingskracht, hetgeen de pogingen van schriftuurlijke moeslima's om 
de ruimte voor vrouwen binnen islam te vergroten, bemoeilijkt. 
De positie van de bij het onderzoek betrokken schriftuurlijke en liberale 
moeslima's vertoont overeenkomsten met die van Chadiedja: allen hebben zowel een 
leven binnenshuis als daarbuiten, hetgeen zij dankzij hun religieuze scholing in 
islamitische termen kunnen verantwoorden. Nochtans zijn de onderlinge verschillen 
aanzienlijk. Sommige vrouwen wonen nog thuis, anderen hebben een eigen gezin; 
sommigen gaan naar school, anderen studeren of volgen een cursus bij het 
buitenlands vrouwencentrum; sommigen werken buitenshuis, anderen doen thuiswerk 
en weer anderen verrichten geen betaalde arbeid. Door deze individuele variatie 
ervaren de vrouwen met wie ik sprak problemen vaak als persoonlijk en hebben het 
gevoel er alleen voor te staan. Deze ervaring bevordert de eerder gesignaleerde 
privatisering van geloofspraktijken waarin deze participantes ieder voor zich een weg 
zoeken naar God. Dat dit niet betekent dat de oemma voor hen niet belangrijk is, 
blijkt uit de moeite die zij doen om hun levenswijze als islamitisch geaccepteerd te 
krijgen, onder meer door naar Chadiedja te verwijzen. 
Dit verklaart wellicht ook waarom Aisja hen als voorbeeld minder aanspreekt. 
Mijn schriftuurlijke en liberale gesprekspartners keren zich niet af van de 
Marokkaanse islam maar trachten deze te nuanceren door van binnenuit meer 
mogelijkheden voor vrouwen te realiseren. Zij verwijzen naar Aisja ter illustratie 
van hun recht op activiteiten buitenshuis en op volwaardige religieuze participatie. 
Maar zij zijn niet bereid om daar hun (toekomstige) rol van echtgenote en moeder 
aan ondergeschikt te maken: zij wensen niet alleen Aisja's zelfstandigheid maar ook 
Fatima's gezinsleven en zien beiden verenigd in Chadiedja. 
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7.3 Besluit 
Door aan historische moeslima's te refereren overstijgen de aan het onderzoek 
participerende vrouwen hun leven buiten de islamitische wereld en verbinden zich 
aan een religieuze levenswijze met een lange geschiedenis. Meer concreet putten 
mijn gesprekspartners herkenning, troost en kracht uit het voorbeeld van vrouwen 
rondom de profeet. Of zij zich in dit verband vooral door Fatima, Chadiedja of 
Aisja aangesproken voelen, hangt onder meer samen met hoe zij hun leven in 
Nederland zien en welke stijl van geloven zij praktizeren. 
De meer geïsoleerde levenswijze en impliciete geloofsstijl maakt behoudende 
moeslima's gevoelig voor de traditionele genusidentiteit die Fatima uitstraalt. 
Schriftuurlijke en liberale moslimvrouwen participeren meer in de Nederlandse 
samenleving en zoeken naar een alternatief vrouwbeeld, hetgeen zij vonden in 
Chadiedja. Schriftuurlijke vrouwen laten zich daarbij inspireren door de als ideaal 
voorgestelde gemeenschap van de profeet terwijl liberale vrouwen zich meer op de 
Nederlandse samenleving richten. Aisja vertegenwoordigt voor geen van de circa 
zeventig participantes een begeerde optie: als vrouw zonder echtgenoot (weduwe) en 
kinderen vertegenwoordigt zij geen serieus alternatief. 
Rest de vraag waarom mijn gesprekspartners ter verwoording van hun 
genusidentiteit een islamitisch idioom hanteren. Wellicht houdt dit verband met de 
heroriëntatie op de vroege islam waarin moeslima's meer ruimte claimen in de 
afstemming van religieuze voorschriften op de sociale praktijk. De strijd om meer 
zeggenschap over hun eigen leven wordt nu met, en niet in oppositie tot, islam vorm 
gegeven. Deze focus op de eigen religieuze erfenis sluit opvallend goed aan bij 
ontwikkelingen in de Nederlandse samenleving in de jaren zeventig en tachtig. 
Ondanks tendensen tot ontzuiling bleek religie de meest acceptabele vorm waarin 
migranten zich konden presenteren en organiseren. Zo verrezen er onder meer 
islamitische ontmoetingscentra, islamitische moskeeverenigingen, islamitische 
slagerijen en islamitische scholen. Daarnaast is de effectiviteit van religieuze beelden 
binnen de eigen groep van belang. In de strijd om een opleiding te volgen, 
buitenshuis te werken of in de moskee te bidden, hebben verwijzingen naar 
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historische moslimvrouwen meer overtuigingskracht dan westers-feministische 
argumenten en voorbeelden. 
Mijn Marokkaanse gesprekspartners geven zelfbewust een islamitische invulling 
aan vrouwelijkheid die niet geheel overeenstemt met wat ons daarvan uit de 
literatuur over moslimvrouwen bekend is. Zij geven islam in Nederland een eigen 
gezicht: Fatima's gezicht dan wel Chadiedja's gezicht. 
Noten 
1. Deze activiteit plaatst de critici echter voor dilemma's. Zij moeten bijzonder voorzichtig manoeuvreren 
aangezien de beelden ontleend zijn aan de heilige teksten en herstudie van de bronnen door conservatieve 
gelovigen geïnterpreteerd kan worden als een aanval op die teksten, en daarmee op (het woord van) God. 
2. Voor de goede orde merk ik hier op dat deze zogenaamde puriteinse vrouwen met samenvallen met de 
categorieën behoudende, schriftuurlijke of liberale geloofsstijl. 
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8 Samenvatting en conclusies 
In deze studie heb ik uiteengezet hoe de religieuze en genusidentiteit van Marokkaanse 
migrantes zich tot elkaar verhouden, door te achterhalen hoe de plusminus zeventig bij 
dit onderzoek betrokken moeslima 's hun religie in Nederland praktizeren en met behulp 
van welke concepten zij deze praktijken van betekenis voorzien. Bovendien wilde ik 
weten of de vrouwen daarmee een eigen vorm geven aan islam. 
Er is weinig bekend over de islamitische praktijken en voorstellingen van 
Marokkaanse vrouwen in Nederland. Zij participeren nauwelijks in de institutionele 
islam en worden in discussies over het geloof overstemd door Marokkaanse mannen en 
Nederlandse en Nederlandstalige moslimvrouwen. Nochtans spreken zij levendig over 
hun geloof en is het de moeite waard om naar hen te luisteren want zij nuanceren de 
uitspraken van deze mannen en vrouwen, leggen andere accenten en verwoorden 
alternatieven. De religieuze ervaringen en visies van vrouwen maken 'de helft' uit van 
wat islam in Nederland betekent. Deze over het hoofd te zien, resulteert in een grove 
vertekening van de religieuze kaart. Daarom heb ik met behulp van een analyse van 
vier religieuze concepten (geloofsgemeenschap, reinheid, schaamte en kleding) in beeld 
gebracht hoe mijn gesprekspartners islam in praktijk brengen. 
Het correct vervullen van de religieuze plichten onderscheidt moslims van niet-
moslims, een grens die in Nederland scherp wordt getrokken. In eerste instantie 
benadrukken de moeslima's met wie ik sprak deze buitengrens van de 
geloofsgemeenschap (pemma) en doen daarbij inteme verschillen vervagen. Zo 
camoufleren zij de ongelijkheid tussen mannelijke gelovigen, die islam meer formeel 
en meer zichtbaar praktizeren, en vrouwelijke gelovigen, die dat in relatieve 
afzondering doen. Het onderscheid tussen moslims en niet-moslims is bovendien niet 
neutraal maar herbergt een hiërarchisering van de relatie. Mijn gesprekspartners achten 
moslims in de naleving van God's regels superieur aan hun christelijke buren. Deze 
religieuze bovenschikking vormt een inversie van de marginale maatschappelijke positie 
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van de migrantes en draagt bij tot een positiever zelfbeeld. Bij nader inzien blijken ook 
niet alle moslims de islamitische regels even consequent na te volgen, hetgeen volgens 
de participantes een voortvloeisel is van het verschil aan volharding (sabr) waar 
gelovigen over beschikken. In hun ogen hebben Marokkaanse moslims meer sabr dan 
bijvoorbeeld Turkse moslims, die te laks zijn in de praktizering van hun geloof, of 
Nederlandse moslims, die hun volharding nog moeten bewijzen. Door sabr als een 
belangrijke religieuze eigenschap te benadrukken, plaatsen de moeslima's met wie ik 
sprak zich zij aan zij met hun mannen in het hart van de oemma en vlakken zo hun 
marginale positie uit. 
In hun conceptualisering van reinheid (tahaara) fungeert sabr op een soortgelijke 
wijze. Reinheid vormt een voorwaarde voor religieuze participatie maar vrouwen zijn 
daar vanwege hun fysieke constitutie vaker van uitgesloten dan mannen. Als tegenwicht 
voor hun uitsluiting door lichamelijke onreinheid praktizeren de in het onderzoek 
participerende vrouwen nadrukkelijk ook geestelijke reiniging, hetgeen zij interpreteren 
als het vermijden van zondige gedachten en gedrag. In deze vorm van onderwerping aan 
God's wil worden zij niet gehinderd door bijvoorbeeld menstruatie en laten zij zien tot 
een ononderbroken inspanning in staat te zijn. Ook door er aan te herinneren dat 
(on)reinheid geen staat is maar een proces waarin iedereen, vrouw en man, afwisselend 
perioden van reinheid en onreinheid doormaakt, nuanceren zij de verschillen tussen 
vrouwen en mannen. Zij wijzen er in dit verband op dat vrouwen in bepaalde 
levensfasen (voor de puberteit, tijdens de zwangerschap en na de menopauze) de meer 
continue praktijken van mannen zeer dicht naderen. In onderlinge dicussies blijkt 
bovendien dat de participantes sabr van doorslaggevend belang achten voor een vroom 
leven en sabr bovendien vooral met vrouwen associëren. Sommigen claimen 
daarenboven het recht om tijdens onreine perioden de koran te lezen terwijl anderen hun 
onderbrekingen compenseren door extra gebeden en vasten en weer anderen 
compensatie juist niet nodig achten omdat vrouwen God in de praktijk beter zouden 
gehoorzamen dan mannen. Maar alle vrouwen die ik sprak dichten zichzelf meer sabr 
toe dan mannen en nuanceren daarmee de associatie van vrouwen met onreinheid en 
mannen met reinheid in de Marokkaans-islamitische genusideologie. Sommige jonge en 
religieus geletterde vrouwen geven zelfs een aanzet tot een tegenmodel f countermodel 
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Ardener & Ardener 1975; 1979) met hun stelling dat vrouwen vanwege hun sabr 
overtuigender naar reinheid streven dan mannen. 
Oemma en tahaara hebben vooral betrekking op de religieuze identiteit van 
moeslima's maar blijken nauw samen te hangen met genus. Hsjoema en hiedjaab zijn 
veeleer culturele concepten die primair betrekking hebben op de genusidentiteit van 
moeslima 's. In de Nederlandse context krijgen deze echter een opvallende religieuze 
connotatie. Schaamte {hsjoema) wordt door de participerende vrouwen toegesneden op 
hun sexuele identiteit. Voor zowel de meisjes als de vrouwen met wie ik sprak brengt 
dit ingetogenheid en sexesegregatie met zich mee maar voor de eersten is dit ingegeven 
door een streven naar maagdelijkheid en kuisheid en voor de laatsten door 
vruchtbaarheid en sexuele activiteit. Beiden vertalen dit in termen van sabr dat voor de 
meisjes onthouding inhoudt en voor de vrouwen beheersing. Omdat zij daartoe zelf niet 
in staat geacht worden, zijn ook mannen (vader, echtgenoot) daarvoor verantwoordelijk. 
Hsjoema-gedng wordt door mijn gesprekspartners in religieuze termen gelegitimeerd: 
er wordt onder meer gesproken van hallaal en haraam. Als zodanig markeert schaamte 
hun anderszijn in Nederland. Terzelfdertijd willen de moeslima's die ik sprak er ook 
hier bijhoren. Dat stelt hen voor dilemma's, die zij evenwel als persoonlijk ervaren. 
Meisjes voelen zich daarbij op zichzelf teruggeworpen en sluiten individueel een pact 
met God. Al dan niet op basis van koranstudie zoeken zij hun eigen weg. Vrouwen 
leven hier geïsoleerder dan in Marokko en staan er eveneens vaker alleen voor. In de 
huwelijksrelatie gebruiken zij sabr als onderhandelingsstrategie om hun wensen te 
verwezenlijken, bijvoorbeeld door het goede moment af te wachten, gehoorzaamheid 
strategisch te gebruiken of door bepaalde diensten te weigeren waardoor mannen tot 
handelen gedwongen worden. Op analoge wijze proberen zij door middel van religieuze 
verdiensten (azjer) hun weg naar de hemel te plaveien. Hoewel het verzamelen van 
'punten' een persoonlijke aangelegenheid is, dient het in de ogen van de betrokken 
migrantes ter aflossing van het 'krediet' dat zij vanwege hun vrouwzijn hebben 
opgebouwd. 
Ook de keuze van kleding (hiedjaab) heeft repercussies voor hun weg naar de 
hemel. De kleding drukt hun identiteit als moslimse en als vrouw uit. Omdat de bij het 
onderzoek betrokken vrouwen in verbale discussies nauwelijks gehoord worden, zijn de 
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boodschappen die zij met behulp van hun kleding overdragen voor hen van bijzonder 
belang. Zij drukken er continuïteit van de Marokkaanse islam mee uit evenals sabr als 
levenshouding. Door sabr te benadrukken en het belang van het met mannen 
geassocieerde aql (rede, rationaliteit) te relativeren, veruiterlijken zij de constructieve 
bijdrage van vrouwen in het verwezenlijken van God's wil op aarde. Aangezien zij hier 
niet alleen andere accenten leggen dan mannen maar de dominante ideologie, die uitgaat 
van een potentieel destructieve bijdrage van vrouwen, in feite omdraaien, is ook deze 
voorstelling te begrijpen als een aanzet tot een tegenmodel. 
De nuances en de alternatieve denkbeelden die de moslimvrouwen met wie ik sprak 
verwoorden houden steeds verband met het belang dat zij aan sabr hechten. Dit concept 
heeft voor de participantes zowel een religieuze connotatie, waarbij het accent op 
volharding ligt, als een culturele betekenis, waarin zij geduld benadrukken. Zij 
presenteren volharding en geduld als vrouwelijke eigenschappen die zij strategisch 
aanwenden om hun (religieuze) overtuigingen in praktijk te brengen. Zij nemen daarin 
verantwoordelijkheid voor hun eigen gedrag en keuzes en zelfs voor die van mannen, 
die in hun ogen over minder sabr beschikken en daarom geholpen moeten worden in 
de naleving van God's regels. Uit de nadruk die mijn gesprekspartners op sabr plaatsen 
blijkt dat zij in de interpretatie van islamitische concepten andere accenten leggen dan 
korangeleerden of veel Marokkaanse mannen. Deze moeslima's ontwikkelen op basis 
van hun genusspecifieke ervaringen hun eigen, vrouwelijke visies. 
Deze geloofsvoorstellingen en -praktijken van Marokkaanse migrantes zijn 
gemodelleerd naar Marokkaans-islamitische leest maar in Nederland treden er 
verschuivingen op, zowel in vorm als in betekenis. Zo beschikken de vrouwen met wie 
ik sprak hier over minder religieuze faciliteiten, wordt het huwelijksritueel aangepast, 
verandert hun uiterlijk en leren sommigen van hen de Nederlandse vertaling van de 
koran te lezen. Ook de vier sleutelconcepten ondergaan wijziging. De manieren waarop 
mijn gesprekspartners deze vorm en inhoud geven zijn niet langer gelijk aan hoe 
moslims in Marokko dat doen. Zo verscherpt de buitengrens van de 
geloofsgemeenschap, die voor hen tevens heterogener wordt. Vanwege de directe 
nabijheid van onder meer Turkse en Nederlandse moslims worden ook de interne 
scheidslijnen nadrukkelijker en anders getrokken en de grenzen van de eigen 
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islamitische identiteit worden scherper gesteld. In dit verband krijgt bijvoorbeeld de 
Marokkaanse ramadansoep fioriera een bijzondere betekenis. Inhoudelijk wordt de 
Marokkaans-islamitische identiteit in Nederland vooral gestalte gegeven met behulp van 
het reinheidsconcept. Dat stemt overeen met Marokkaanse praktijken maar is tevens 
ingegeven door de Nederlandse situatie. Economisch, politiek en sociaal nemen de 
migrantes een marginale positie in maar door het accent op reinheid stellen mijn 
gesprekspartners zichzelf in het religieuze leven centraal. Daarmee verrijken zij niet 
alleen hun leven nu maar investeren tevens in een toekomst na de dood. Met het 
reinheidsconcept pareren zij bovendien de denigrerende beeldvorming over migranten 
als 'vieze buitenlanders'. Ook in de praktizering van schaamte klinkt dat positieve 
zelfbeeld door. Schaamte wordt primair ingevuld in termen van sexuele moraal ter 
onderscheiding van de als min of meer zedeloos aangemerkte Nederlandse omgeving. 
Dit geeft een verschuiving in betekenis weer ten opzichte van Marokko, die 
weerspiegeld wordt in de meer ambigue positie van dochter in het gezin en de meer 
geïsoleerde positie van echtgenote en moeder. Bovendien worden mijn gesprekspartners 
als migrantes in zekere zin hoedsters van de Marokkaanse cultuur. Maar in essentie 
komt de vorm (de rollen van vrouwen en de arena's waarin meisjes opereren) sterk 
overeen met die van levensfasegenotes in Marokko. Sterker nog, in Nederland raken 
deze min of meer verstard vanwege de onmiddellijke dreiging die uitgaat van de 
Nederlandse sexuele moraal en de gedateerde beelden die veelal het referentiepunt voor 
Marokko vormen. In kledingpatronen is een omgekeerde tendens waarneembaar: de 
vorm verandert maar verhult continuïteit in betekenis. Kleding vormt een uiterlijk teken 
van (zelf) identificatie waarmee de migrantes die ik sprak zowel hun anderszijn 
uitdrukken als de wens om erbij te horen. Zij kiezen daarbij steeds vaker voor Westers 
ogende kleding maar drukken daar Marokkaans-islamitische waarden mee uit. De 
hoofddoek vormt een uitzondering. Als symbool van een islamitische levenswijze krijgt 
dit kledingstuk een nieuwe betekenis in discussies die in Nederland worden gevoerd. 
Zo ontstaat een nieuwe, lokale en vrouwelijke vorm van islam waarvan de basis 
Marokkaans is en eerder de vorm dan de inhoud in de migratie wordt aangepast. Het 
wordt dan ook duidelijk waarom mijn gesprekspartners juist deze concepten 
benadrukken: deze stellen hen in staat om hun identiteit als moslimse af te bakenen 
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(geloofsgemeenschap) en een positieve inhoud te geven versus de Nederlandse omgeving 
(reinheid en schaamte) alsmede dat zelfbeeld op de voor hen meest effectieve wijze uit 
te drukken (kleding). Deze vorm van islam wordt ontwikkeld in verwijzing naar 
Marokko (andere plaats) en historische moeslima's (andere tijd). Marokko, Fatima en 
Chadiedja nemen daarbij symbolische vormen aan. Ze staan eigenlijk voor iets anders, 
namelijk voor zaken die de participantes in hun leven hier en nu wensen te realiseren. 
Die wensen variëren en evenzo de interpretaties van deze symbolen. Mijn gespreks-
partners (en andere moslims) zien erin wat aansluit bij hun eigen overtuigingen. In deze 
plasticiteit ligt de kracht van dergelijke symbolen: ze kunnen diverse betekenissen 
dragen voor vrouwen met uiteenlopende geloofsvoorstellingen. 
Dat is van belang omdat moslims hun geloof op uiteenlopende wijzen praktizeren. 
Bij de plusminus zeventig Marokkaanse migrantes die bij dit onderzoek waren 
betrokken, heb ik drie geloofsstijlen kunnen onderscheiden. Omdat de groep echter 
relatief klein is en gecontacteerd via buitenlandse vrouwencentra, kan ik aan dit 
resultaat geen algemene conclusies verbinden. Mogelijk brengen meer geïsoleerd 
levende migrantes nog andere varianten in praktijk, hetgeen een interessant uitgangspunt 
kan vormen voor verder onderzoek. Vooralsnog kan ik de geloofsstijlen die uit dit 
onderzoek gedistilleerd werden, als volgt typeren: 
1) Behoudend: de grootste groep bij het onderzoek betrokken vrouwen heeft een 
behoudende geloof ss tij 1. Zij zijn overwegend ouder, vooral afkomstig van het platteland 
van Marokko en bijna allemaal laag- of ongeschoold. In Nederland werken zij primair 
thuis en leven relatief geïsoleerd. Hun geloofspraktijken en -voorstellingen 
beantwoorden aan deze condities en zijn verankerd in de levenswijze waarmee zij vanuit 
Marokko vertrouwd zijn. Deze hebben voor de vrouwen een grotendeels 
vanzelfsprekend karakter en tonen een zwaar accent op de geloofsgemeenschap. In 
Nederland krijgen allerhande gebruiken een religieuze connotatie. In reactie op wat de 
vrouwen om zich heen zien herformuleren zij hun dagelijkse bestaan in islamitische 
termen waardoor als het ware een inkapseling plaatsvindt. Deze moeslima's 
herbevestigen in grote lijnen de dominante Marokkaanse islam en het traditionele 
vrouwbeeld van huismoeder dat daarin door Fatima wordt verbeeld. In de praktizering 
van hun geloof achten zij zich 'mindere moslims' dan mannen omdat de vrouwelijke 
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natuur onderbrekingen in de naleving van individuele plichten veroorzaakt, en 
compenseren deze onderbrekingen door extra gebeden en vasten. 
2) Schriftuurlijk: schriftuurlijke moeslima's vormen een kleinere groep van 
overwegend jonge en ongehuwde vrouwen die relatief hooggeschoold zijn en door hun 
opleiding of werk actief participeren in de Nederlandse samenleving. Hun 
geloofsvoorstellingen zijn meer uitgesproken dan die van behoudende moeslima's en 
daarbij baseren zij zich op de heilige bronnen. Deze vrouwen bestuderen de koran en 
Tradities en ontlenen daaraan richtlijnen voor hun dagelijks leven. Vaak bediscussiëren 
zij deze met gelijkgestemde vriendinnen. Door elementen die niet aansluiten bij hun 
interpretatie van de bronnen af te wijzen, streven deze vrouwen een zuivering van de 
Marokkaanse islam na. Onder invloed van wat zij in Nederland zien gaan zij na wat hen 
als vrouwelijke gelovigen nu precies wel en niet is toegestaan. Deze zoektocht resulteert 
in een feminisering van islam waarin zij het traditionele vrouwbeeld verruimen tot een 
combinatie van activiteiten binnenshuis en daarbuiten, zoals Chadiedja liet zien 
(opleiding, werk, participatie in collectieve rituelen). Concreet vertaalt zich dit 
bijvoorbeeld naar hun strijd om ook in onreine perioden de koran te mogen lezen. Zij 
menen dat God vrouwen en mannen weliswaar verschillend heeft geschapen maar ook 
gelijkwaardig. Desalniettemin nemen ook zij het zekere voor het onzekere en 
compenseren de onvermijdelijke onderbrekingen met extra vasten en gebed. De 
koranstudie en de meer persoonlijke relatie met God tekenen een meer geprivatiseerde 
stijl van geloven waarin de geloofsgemeenschap evenwel van groot belang blijft. Zij 
wenden zich naar de Marokkaanse oemma voor advies en uitleg. 
3) Liberaal: liberale moeslima's vormen in dit onderzoek een nog kleinere groep 
gelovigen die moeilijker te typeren is dan de andere categorieën. Zij zijn relatief jong, 
voor het merendeel gehuwd en actief buitenshuis. De meesten hebben een schriftuurlijke 
achtergrond. Zij verschillen onderling sterk in hun invulling van islam. Maar wat zij 
delen is op de eerste plaats de overtuiging dat islam een plaats moeten krijgen in 
Nederland en dat moslims zich daartoe open dienen te stellen voor hun Nederlandse 
omgeving, en op de tweede plaats de expliciete strijd tegen het viricentrisme dat de 
Marokkaanse islam kenmerkt. Vrouwen zouden daarin gelijk moeten zijn aan mannen, 
een ideaal dat zij verwezenlijkt zien in de rol van Chadiedja in de islamitische 
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geschiedenis. In hun praktizering van islam is een uitgesproken tendens naar 
privatisering waarneembaar en zijn de onderlinge verschillen groot. De 
geloofsgemeenschap schuift bij deze moeslima 's meer naar de achtergrond, zij voelen 
zich daar als vrouwen immers van uitgesloten. Hun invulling van praktijken en 
voorstellingen is meer persoonlijk. Deze diversiteit staat manoeuvreerruimte toe in de 
persoonlijke verwezenlijking van de wensen van deze vrouwen. Maar het is de vraag 
of dat niet tezeer versprokkeling in de hand werkt en een gezamenlijke strijd om meer 
ruimte voor vrouwen in islam niet eerder tegenwerkt dan stimuleert. Een vervolgstudie, 
eventueel bij een volgende generatie, zou daarover opheldering kunnen verschaffen. 
Terugkerend naar de relatie tussen religieuze en genusidentiteit wil ik afsluiten met 
de opmerking dat moeslima 's zowel moslimse als vrouw zijn en dat beide componenten 
van hun identiteit elkaar vooronderstellen. Islamitische voorstellingen van 
vrouwelijkheid werken onder meer via de socialisatie door in het dagelijks leven van 
de in het onderzoek participerende vrouwen en geven de mogelijkheden en grenzen aan 
waarbinnen zij zich kunnen ontplooien. Interpretaties van de Nederlandse sexuele 
moraal zijn hierbij van groot gewicht. Andersom beïnvloeden hun ervaringen als vrouw 
de wijzen waarop deze moeslima's islamitische praktijken en voorstellingen 
interpreteren en gestalte geven, denk bijvoorbeeld aan het grote belang dat zij aan sabr 
hechten. In deze complexe relatie worden vrouwen niet alleen door hun religie gevormd 
maar bepalen zij ook de vorm en inhoud van die religie. De nuances, accenten en 
alternatieven die mijn Marokkaanse gesprekspartners verwoorden, scheppen mede de 
contouren van islam in Nederland. 
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Bijlage I Achtergrond van kerngroep van gesprekspartners 
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By lage П. De Koran over vrouwen 
In de gesprekken die ik met Marokkaanse moslimvrouwen over islam voerde, 
verwezen zij regelmatig naar de koran om bepaalde ideeën of gedragingen te 
verduidelijken. Meestal waren dit algemene verwijzingen en haalden zij geen 
concrete passages aan. In mijn interpretatie van hun uitspraken is zo nu en dan wel 
aan bepaalde soera's (hoofdstukken) gerefereerd. Voor de volledigheid wordt in deze 
bijlage een overzicht gegeven van de koranpassages die in het bijzonder vrouwen 
betreffen. Dit overzicht is ontleend aan Femea & Bezirgan (1977, hoofdstuk 2). 
Voor de Nederlandse tekst is gebruik gemaakt van de weergave van Leemhuis 
(1990). 
2 Soerat al-bakara, de koe. 
De eerste soera die in Medina neerdaalde, met uitzondering van vers 281, 286 
verzen. 
In de naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(221) Trouwt niet met veelgodendienaressen, zolang zij niet gelovig zijn 
geworden; een gelovige slavin is echt beter dan een veelgodendienares, ook al bevalt 
zij jullie. En laat [jullie vrouwen] niet trouwen met veelgodendienaars, zolang zij 
niet gelovig zijn geworden; een gelovige slaaf is echt beter dan een 
veelgodendienaar, ook al bevalt hij jullie. Zij zijn het die oproepen tot het vuur, 
maar God roept op tot de tuin en de vergeving met Zijn toestemming. Hij maakt 
Zijn tekenen duidelijk aan de mensen, misschien zullen jullie het overwegen. 
(222) En zij vragen jou naar de menstruatie. Zeg: Dat is een ongemak. 
Onthoudt jullie dus van de vrouwen tijdens de menstruatie en benadert haar niet 
totdat zij weer rein zijn. Wanneer zij zich gereinigd hebben, komt dan tot haar zoals 
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God jullie bevolen heeft. God bemint de berouwvollen en Hij bemint hen die zich 
reinigen. 
(223) Jullie vrouwen zijn een akker voor jullie. Komt dan tot jullie akker hoe 
jullie willen. En laat er iets aan vooraf gaan voor jullie zelf. Vreest God en weet dat 
jullie Hem zullen ontmoeten. En verkondig het goede nieuws aan de gelovigen. 
(226) Voor hen die zweren zich van hun vrouwen te onthouden is er een 
wachttijd van vier maanden, maar als zij erop terugkomen, dan is God vergevend en 
barmhartig. 
(227) En als zij vastbesloten zijn de scheiding te geven, dan is God horend en 
wetend. 
(228) De gescheiden vrouwen moeten voor zichzelf een wachttijd van drie 
perioden aanhouden. Het is haar niet toegestaan te verbergen wat God in hun schoot 
geschapen heeft, als zij geloven in God en de laatste dag. Haar echtgenoten zijn 
gerechtigd haar in deze tijd terug te nemen als zij het graag weer goed willen 
maken. Zij hebben recht op hetzelfde als waartoe zij in redelijkheid verplicht zijn, 
maar de mannen hebben een positie boven haar. God is machtig en wijs. 
(229) De scheiding geven mag twee keer, daarna moeten zij in redelijkheid 
teruggenomen of op een goede manier weggezonden worden. Het is jullie niet 
toegestaan iets te nemen van wat jullie haar gegeven hebben, behalve als beiden 
bang zijn Gods bepalingen niet te kunnen nakomen. Dan geldt dat waarmee zij zich 
loskoopt niet als overtreding voor hen beiden. Dat zijn Gods bepalingen; overtreedt 
ze niet. Wie Gods bepalingen overtreden, dat zijn onrechtplegers. 
(230) Als hij haar dan de scheiding geeft dan is zij voor hem daarna niet meer 
toegestaan, zolang zij niet met een andere echtgenoot trouwt. Als deze haar de 
scheiding geeft dan is het voor hen beiden geen overtreding tot elkaar terug te keren 
als zij denken Gods bepalingen te kunnen nakomen. Dat zijn Gods bepalingen die 
Hij verduidelijkt voor mensen die het weten. 
(231) Als jullie vrouwen de scheiding geven en zij bereiken hun termijn, neemt 
haar dan in redelijkheid terug of zendt haar in redelijkheid weg, maar neemt haar 
niet terug uit treiterij, om te overtreden. Wie dal doet die doet zichzelf onrecht. 
Drijft niet de spot met Gods tekenen en denkt aan Gods genade aan jullie en aan wat 
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Hij van het boek en de wijsheid op jullie neergezonden heeft om jullie ermee te 
vermanen. En vreest God en weet dat God met alles bekend is. 
(232) Als jullie vrouwen de scheiding geven en zij bereiken hun termijn, 
verhindert haar dan niet te trouwen met haar echtgenoten wanneer zij in redelijkheid 
overeenstemming bereikt hebben. Daartoe wordt wie van jullie gelooft in God en de 
laatste dag aangespoord. Dat is zuiverder voor jullie en reiner. En God weet en 
jullie weten niet. 
(233) Moeders zullen hun kinderen twee volle jaren zogen. Dat geldt voor wie 
tot het einde toe wil zogen. Het is de plicht van de vader in redelijkheid in haar 
onderhoud en kleding te voorzien. Niemand wordt meer opgelegd dan hij kan 
dragen. Een moeder zal geen schade lijden om haar kind, noch een vader om zijn 
kind. De erfgenaam heeft dezelfde plicht. Als beiden echter met wederzijds 
goedvinden en in gezamenlijk overleg met het zogen willen stoppen, dan is dat voor 
geen van beiden een overtreding. En als jullie je kinderen door anderen willen laten 
zogen dan is dat voor jullie ook geen overtreding wanneer jullie overhandigen wat 
jullie in redelijkheid te geven hebben. En vreest God en weet dat God doorziet wat 
jullie doen. 
(234) Als er uit jullie midden zijn die weggenomen worden en echtgenotes 
achterlaten, dan moeten zij zich aan een wachttijd van vier maanden en tien [dagen] 
houden. Wanneer zij dan haar termijn bereiken dan is wat zij in redelijkheid doen 
voor jullie geen overtreding. God is over wat jullie doen welingelicht. 
(235) Het is ook geen overtreding voor jullie als jullie toespelingen op een 
huwelijksaanzoek maken of [de gedachte eraan] in jullie binnenste koesteren. God 
weet dat jullie aan haar denken. Maar spreekt niets in het geheim met haar af, 
behalve als jullie behoorlijke dingen zeggen. Besluit niet het huwelijk te sluiten 
zolang niet de voorgeschreven termijn is bereikt. Weet dat God weet wat in jullie 
binnenste is. Weest voor Hem dus op jullie hoede en weet dat God vergevend en 
zachtmoedig is. 
(236) Het is geen overtreding voor jullie als jullie vrouwen de scheiding geven 
zolang jullie haar niet aangeraakt of een verplichte bruidsgift voor haar vastgesteld 
hebben, maar treft wel in redelijkheid een voorziening -de welgestelde naar zijn 
214 BIJLAGEN 
vermogen en de armlastige naar zijn vermogen-- voor haar levensbehoeften. Het is 
een verplichting voor hen die goed doen. 
(237) En als jullie haar de scheiding geven voordat jullie haar hebben 
aangeraakt, maar voor haar al wel een verplichte bruidsgift hebt vastgesteld, dan 
wordt het de helft van wat jullie hebben vastgesteld, behalve als zij het kwijtscheldt 
of hij het kwijtscheldt onder wiens gezag de huwelijkssluiting valt. Het kwijtschelden 
is dichter bij godvrezendheid. En vergeet niet iets voor elkaar over te hebben. God 
doorziet wel wat jullie doen. 
(240) Als er uit jullie midden zijn die weggenomen worden en echtgenotes 
achterlaten, dan moeten zij ten behoeve van hun echtgenotes een [testamentaire] 
beschikking treffen voor haar levensonderhoud gedurende een jaar, zonder dat zij 
uitgezet worden. Als zijzelf uittrekken dan geldt het redelijke dat zij met betrekking 
tot zichzelf doen niet als overtreding voor jullie. God is machtig en wijs. 
(241) Gescheiden vrouwen hebben in redelijkheid recht op levensonderhoud. 
Het is een verplichting voor de godvrezenden. 
65 Soerat at-talaak, de scheiding. 
Neergedaald in Medina, na soera 76, al-insaan, 12 verzen. 
In de Naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(1) O Profeet! Wanneer jullie je van vrouwen scheiden, doet dat dan met 
inachtneming van haar wachttijd en berekent de wachttijd precies. En vreest God, 
jullie Heer. Jullie mogen haar niet uit haar huizen zetten; zij hoeven er pas uit te 
gaan als zij een duidelijke gruweldaad begaan hebben. Dat zijn Gods bepalingen. 
Wie Gods bepalingen overtreedt doet zichzelf onrecht. Jij weet niet of God daarna 
misschien nog nieuwe omstandigheden brengt. 
(2) En als zij hun termijn bereiken, neemt haar dan in redelijkheid terug of 
scheidt in redelijkheid van haar. En laat twee rechtvaardigen uit jullie midden 
getuige zijn en houdt het getuigenis voor God staande. Daartoe wordt wie in God en 
de laatste dag gelooft aangespoord. En wie God vreest, die zal Hij een uitweg 
verschaffen. 
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(3) En Hij zal in zijn levensonderhoud voorzien vanwaar hij er niet op rekent. 
En wie op God zijn vertrouwen stelt, voor die is dat goed genoeg. God bereikt Zijn 
doel. God heeft voor alles een maat vastgesteld. 
(4) En de vrouwen van jullie die niet meer op de menstruatie hopen hebben, 
als jullie twijfelen, een wachttijd van drie maanden en ook zij die nog niet 
gemenstrueerd hebben. En voor de zwangeren is haar termijn dat zij baren waarvan 
zij zwanger zijn. En voor hem die God vreest zal Hij de omstandigheden 
gemakkelijker maken. 
(5) Dat is de beschikking van God die Hij naar jullie heeft neergezonden. En 
als iemand God vreest, dan verzoent Hij zijn slechte daden en maakt zijn loon 
geweldig. 
(6) Laat haar wonen waar jullie wonen, naar jullie vermogen. Breng haar geen 
schade toe om haar in het nauw te brengen. Als zij zwanger zijn geeft haar dan 
bijdragen totdat zij baren waarvan zij zwanger zijn. En als zij [jullie kinderen] voor 
jullie zogen, geeft haar dan haar loon. En doet elkaar redelijke aanbevelingen. Maar 
als jullie het moeilijk met elkaar eens worden, dan zal een andere vrouw [het kind] 
voor hem moeten zogen. 
4 soerat an-nisaa', de vrouwen. 
Neergedaald in Medina, na al-moemtahana, 176 verzen. 
In de naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(1) O mensen, vreest jullie Heer die jullie uit één wezen geschapen heeft, die 
uit hem zijn echtgenote schiep en die uit hen beiden vele mannen en vrouwen heeft 
voortgebracht en [over de aarde] verspreid. Vreest God uit wiens naam jullie elkaar 
iets vragen en respecteert de verwantschapsbanden. God is opziener over jullie. 
(2) Geeft de wezen hun bezittingen, ruilt het onbetamelijke niet in voor het 
goede en verteert hun bezittingen niet samen met jullie eigen bezittingen; dat is een 
grote zonde. 
(3) En als jullie vrezen ten aanzien van de wezen niet juist te handelen, trouwt 
dan met zoveel vrouwen als jullie goeddunkt, twee, drie of vier. Maar als jullie 
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vrezen [haar] niet rechtvaardig te kunnen behandelen, dan met één of met slavinnen 
waarover jullie beschikken. Dat is het meest voor de hand liggend om 
onrechtvaardigheid te voorkomen. 
(4) Geeft de vrouwen haar bruidsgiften als een schenking, maar als zij jullie 
uit eigen beweging iets ervan toestaan, gebruikt het dan met genoegen en 
voldoening. 
(5) Geeft jullie bezittingen, die God jullie als middelen van bestaan verschaft 
heeft, niet aan de dwazen maar voorziet ermee in hun onderhoud en kleedt hen en 
spreekt tot hen op een vriendelijke manier. 
(6) En toetst de wezen totdat zij de leeftijd om te trouwen bereikt hebben en 
als jullie bij hen dan redelijk inzicht bemerken, overhandigt hun dan hun bezittingen. 
En verteert ze niet verkwistend en overijld voordat zij groot geworden zijn. Wie rijk 
is moet er af blijven en wie arm is moet er in redelijkheid van gebruiken. En als 
jullie hun dan hun bezittingen overhandigen laat er dan getuigen bij aanwezig zijn. 
God is goed genoeg om af te rekenen. 
(7) De mannen hebben een aandeel in wat de ouders en de verwanten nalaten 
en de vrouwen hebben een aandeel in wat de ouders en de verwanten nalaten of het 
nu weinig is of veel: een vastgesteld aandeel. 
(8) En wanneer bij de verdeling de verwanten, de wezen en de behoeftigen 
aanwezig zijn, geeft hun daarvan dan iets voor hun levensonderhoud, en spreekt tot 
hen op een vriendelijke manier. 
(9) Zij die bevreesd zouden zijn, als zij zelf weerloze nakomelingen zouden 
achterlaten, moeten oppassen. Zij moeten God vrezen en passende woorden 
spreken. 
(10) Zij die de bezittingen van de wezen onrechtmatig verteren, verteren 
slechts vuur in hun buik en zij zullen in een vuurgloed braden. 
(11) God draagt jullie met betrekking tot jullie kinderen op: voor een 
mannelijk [kind] evenveel als het aandeel van twee vrouwelijke. Als er echter alleen 
maar vrouwen zijn en wel meer dan twee, dan is tweederde van wat hij nalaat voor 
haar. Maar als er maar één is dan is de helft voor haar. Voor de beide ouders: elk 
van beiden een zesde van wat hij nalaat, als hij kinderen heeft. Als hij geen kinderen 
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heeft en zijn ouders erven van hem dan is een derde voor zijn moeder, maar als hij 
broers heeft dan is een zesde voor zijn moeder. [Dit geldt] na [dat rekening 
gehouden is met] een [testamentaire] beschikking die hij heeft gemaakt of een 
schuld. Jullie vaders en jullie zonen; jullie weten niet wie van hen jullie in nuttigheid 
het meest nastaat. [Dit is] een verplichting van God. God is wetend en wijs. 
(12) Voor jullie is de helft van wat jullie echtgenotes nalaten als zij geen 
kinderen hebben. Als zij kinderen hebben dan is een kwart van wat zij nalaten voor 
jullie. [Dit geldt] na [dat rekening gehouden is met] een [testamentaire] beschikking 
die zij hebben gemaakt of een schuld. Voor haar is een kwart van wat jullie nalaten 
als jullie geen kinderen hebben. Als jullie kinderen hebben dan is een achtste van 
wat jullie nalaten voor haar. [Dit geldt] na [dat rekening gehouden is met] een 
[testamentaire] beschikking die gemaakt is of een schuld. Er moet niet benadeeld 
worden! [Dit geldt] als een beschikking van God. God is wetend en zachtmoedig. 
(13) Dat zijn Gods bepalingen. Wie aan God en Zijn gezant gehoorzaamt die 
zal Hij binnenvoeren in tuinen waar de rivieren onderdoor stromen, daarin zullen zij 
altijd blijven. Dat is de geweldige triomf! 
(14) En wie ongehoorzaam is aan God en Zijn gezant en Zijn bepalingen 
overtreedt die zal Hij binnenvoeren in een vuur waarin hij altijd zal blijven. Voor 
hen is er een vernederende bestraffing. 
(15) Als er onder jullie vrouwen iemand is die een gruweldaad begaat, roept 
dan uit jullie midden vier getuigen op tegen haar. Als zij dan getuigenis geven, geeft 
haar dan huisarrest, totdat de dood haar wegneemt of God haar een uitweg biedt. 
(16) En de twee uit jullie midden die dat begaan, moeten jullie beiden straffen. 
Maar als zij berouw tonen en zich beteren, laat hen dan met rust. God is een 
genadegever en barmhartig. 
(17) Het is Gods taak om zich genadig tot hen te wenden die het verkeerde uit 
onwetendheid doen en dan spoedig berouw tonen. Zij zijn het tot wie God zich 
genadig wendt. God is wetend en wijs. 
(18) Maar de genadevolle aandacht geldt niet voor hen die verkeerde dingen 
blijven doen totdat een van hen, als de dood nabij is, zegt: < Nu heb ik berouw > en 
ook niet voor hen die als ongelovigen sterven. Zij zijn het voor wie Wij een pijnlijke 
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bestraffing hebben klaargemaakt. 
(19) Jullie die geloven! Het is jullie niet toegestaan vrouwen tegen haar wil te 
erven en houdt haar niet tegen om iets van wat jullie haar gegeven hebben mee te 
nemen, behalve als zij een overduidelijke gruweldaad hebben begaan. En gaat 
vriendelijk met haar om. Als jullie een afkeer van haar hebben, dan zijn jullie 
misschien wel afkerig van iets waar God toch veel goeds in heeft gelegd. 
(20) En als jullie in plaats van een echtgenote een andere wensen te nemen en 
als jullie aan één van haar een fortuin gegeven hebben, neemt daarvan dan niets. 
Willen jullie het soms in lasterlijke slechtheid en duidelijke zonde nemen? 
(21) Hoe kunnen jullie het nemen terwijl jullie al tot elkaar gekomen zijn en zij 
met jullie een solide overeenkomst zijn aangegaan? 
(22) En trouwt niet met vrouwen met wie jullie vaders getrouwd geweest zijn, 
behalve als het al gebeurd is. Dat is iets gruwelijks en afschuwelijks en een slechte 
manier van doen. 
(23) Verboden [om mee te trouwen] zijn voor jullie je moeders, zusters, 
dochters, tantes van vaders- en moederskant, dochters van broers en zusters, 
zoogmoeders en zoogzusters, de moeders van jullie vrouwen en jullie stiefdochters 
die onder jullie hoede staan en die geboren zijn uit jullie vrouwen met wie jullie 
daadwerkelijk gemeenschap hebben gehad -als jullie nog geen gemeenschap met 
haar hadden gehad, dan is het voor jullie geen vergrijp- en de echtgenotes van jullie 
lijfelijke zonen en dat jullie twee zusters samen als vrouw hebben, behalve als het al 
is gebeurd. God is barmhartig en vergevend. 
(24) En ook [verboden om mee te trouwen zijn] de eerbaar getrouwde 
vrouwen, behalve slavinnen waarover jullie beschikken. Het is Gods voorschrift 
voor jullie. Daarnaast is het jullie toegestaan er met jullie bezittingen in eerbaarheid 
en niet in ontucht naar te streven. Voor het genot dat jullie van haar ontvangen, 
geeft haar daarvoor haar loon; een verplichting is het. Het geldt voor jullie niet als 
overtreding als jullie daarboven in onderlinge overeenstemming iets regelen nadat de 
verplichting is vastgelegd. God is wetend en wijs. 
(25) Als iemand van jullie het niet kan opbrengen te trouwen met eerbare 
gelovige vrouwen, dan kan hij trouwen met gelovige meisjes waarover jullie als 
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slavinnen beschikken. God kent jullie geloof het best. Jullie horen bij elkaar. Trouwt 
dus met haar met toestemming van haar mensen en geeft haar in redelijkheid haar 
loon als eerbaar getrouwde vrouwen, die geen ontucht bedrijven en zich geen 
minnaars nemen. Wanneer men dan eerbaar met haar getrouwd is en als zij dan een 
gruweldaad begaan, dan geldt voor haar de helft van de bestraffing die voor de 
eerbaar getrouwde vrouwen geldt. Dat is voor wie uit jullie midden bang zijn zich te 
bezondigen. Maar dat jullie geduldig volharden is beter voor jullie. God is 
vergevend en barmhartig. 
(26) God wil jullie duidelijkheid verschaffen, jullie op het goede pad brengen 
volgens de gewoonten van hen die er voor jullie tijd waren en zich genadig tot jullie 
wenden. God is wetend en wijs. 
(27) En God wenst zich genadig tot jullie te wenden maar zij die de begeerten 
najagen wensen dat jullie geweldig gaan afwijken. 
(28) God wenst het voor jullie gemakkelijk te maken; de mens is immers zwak 
geschapen. 
(29) Jullie die geloven! Verteert niet onderling eikaars bezittingen door bedrog, 
behalve als het om handel met wederzijdse instemming gaat, en doodt elkaar niet. 
God is voor jullie barmhartig. 
(30) Wie het in overtreding en onrechtmatigheid toch doet, die zullen Wij in 
een vuur laten braden; dat is voor God gemakkelijk. 
(32) Begeert niet iets waarmee God een van jullie boven een ander heeft 
bevoorrecht. De mannen krijgen een aandeel van wat zij hebben verdiend en de 
vrouwen krijgen een aandeel van wat zij hebben verdiend. En vraagt God om iets 
van Zijn goedgunstigheid. God is alwetend. 
(34) De mannen zijn zaakwaarnemers voor de vrouwen, omdat God een boven 
de ander heeft bevoorrecht en omdat zij van hun bezittingen uitgegeven hebben. De 
deugdzame vrouwen zijn dus onderdanig en zij waken over wat verborgen is, omdat 
God erover waakt. Maar zij van wie jullie ongezeglijkheid vrezen, vermaant haar, 
laat haar alleen in de rustplaatsen en slaat haar. Als zij jullie dan gehoorzamen, dan 
moeten jullie niet proberen haar nog iets aan te doen. God is verheven en groot. 
(35) En als jullie onmin tussen beiden vrezen, zendt dan een scheidsrechter van 
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zijn mensen en een scheidsrechter van haar mensen. Als zij beiden het weer goed 
willen maken, dan zal God hen met elkaar verzoenen. God is wetend en 
welingelicht. 
(43) Jullie die geloven! Nadert niet tot de salaat, terwijl jullie dronken zijn, 
zolang jullie niet weten wat jullie zeggen, en ook niet terwijl jullie onrein zijn -
behalve wanneer jullie onderweg voorbijkomen— zolang jullie je niet eerst wassen. 
En als jullie ziek zijn of op reis of als iemand van het toilet komt of met vrouwen 
omgang heeft gehad en jullie vinden geen water, zoekt dan goede kale grond en 
wrijft jullie gezichten en handen. God is lankmoedig en vergevend. 
(124) Maar wie ~ hetzij man of vrouw-- deugdelijke daden doet als gelovige, 
zij zullen de tuin binnengaan en jullie wordt nog niet zoveel als de holte in een 
dadelpit onrecht aangedaan. 
(127) Zij vragen jou om uitsluitsel over de vrouwen. Zeg: < God geeft jullie 
uitsluitsel over haar en eveneens wat jullie in het boek voorgelezen wordt over de 
vrouwelijke wezen aan wie jullie niet geven wat haar volgens voorschrift toekomt en 
over dat jullie begeren met haar te trouwen en over die kinderen die weerloos zijn 
en dat jullie voor wezen de gerechtigheid moeten handhaven. Het goede dat jullie 
doen, daarvan weet God>. 
(128) En als een vrouw van haar echtgenoot slechte behandeling of afkerigheid 
vreest dan is het voor beiden geen vergrijp als zij zich met elkaar verzoenen; 
verzoening is beter, maar mensen geven zich gemakkelijk over aan hebzucht. Als 
jullie goed doen, dan is God welingelicht over wat jullie doen. 
(129) Jullie zullen niet in staat zijn de vrouwen gelijk te behandelen, hoe graag 
jullie het ook zouden willen, maar geeft dan ook niet volledig toe aan jullie afkeer, 
zodat jullie haar alleen laten als een ongehuwde. En als jullie het weer goed maken 
en godvrezend zijn, dan is God vergevend en barmhartig. 
(130) En als zij beiden scheiden dan zal God aan allebei voldoende van Zijn 
overvloed geven. God is alomvattend en wijs. 
(176) Zij vragen jou om uitsluitsel. Zeg: < God geeft jullie uitsluitsel over het 
erven in de zijlinie>. Als iemand aan zijn einde komt zonder dat hij kinderen heeft, 
maar hij heeft een zuster, dan is voor haar de helft van wat hij nalaat. En als er 
BIJLAGEN 221 
verscheidene broers en zusters zijn, dan komt de man het aandeel van twee vrouwen 
toe. God maakt het voor jullie duidelijk, opdat jullie niet dwalen. God is alwetend. 
5 soerat al-ma'ida, de tafel. 
In Medina neergedaald, met uitzondering van vers 3, na al-fath, 120 verzen. 
In de naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(5) Heden zijn aan jullie de goede dingen toegestaan. Het voedsel van hen aan 
wie het boek gegeven is, is aan jullie toegestaan en jullie voedsel is aan hen 
toegestaan en ook de eerbare vrouwen onder de gelovigen en de eerbare vrouwen 
van hen aan wie voor jullie tijd het boek gegeven is, als jullie haar in eerbaarheid en 
niet in ontucht haar loon geeft en zonder minnaressen te nemen. Maar wie het geloof 
verzaakt, diens werk blijft vruchteloos en in het hiernamaals behoort hij tot de 
verliezers. 
(6) Jullie die geloven! Wanneer jullie je voor de salaat opstellen, wast dan 
jullie gezichten en jullie handen tot aan de ellebogen en wrijft over jullie hoofden en 
[wast] jullie voeten tot de enkels. En als jullie onrein zijn, reinigt jullie dan. En als 
jullie ziek zijn of op reis of als iemand van het toilet komt of met vrouwen omgang 
heeft gehad en jullie vinden geen water, zoekt dan goede kale grond en wrijft jullie 
gezichten en handen ermee. God wenst jullie niet iets hinderlijks op te leggen, maar 
Hij wenst jullie slechts rein te maken en Zijn genade aan jullie volledig te bewijzen. 
Misschien zullen jullie dank betuigen. 
24 soerat an-noer, het licht. 
In Medina neergedaald na al-hasjr, 64 verzen. 
In de naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(2) De overspelige vrouw en de overspelige man, geselt elk van hen beiden 
met honderd geselslagen en krijgt in Gods godsdienst geen mededogen met hen, als 
jullie in God en de laatste dag geloven. Bij hun bestraffing moet een groep gelovigen 
aanwezig zijn. 
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(3) Een overspelige man mag slechts met een overspelige vrouw trouwen of 
met een aanhangster van het veelgodendom. En met een overspelige vrouw mag 
slechts een overspelige man trouwen of een aanhanger van het veelgodendom. Dat is 
namelijk voor de gelovigen verboden. 
(4) Zij die eerbaar getrouwde vrouwen beschuldigen en dan niet met vier 
getuigen komen, geselt hen met tachtig geselslagen. Van hen zullen jullie nooit meer 
getuigenis aannemen; zij zijn de verdorvenen. 
(5) Behalve zij die daarna berouwvol zijn en zich beteren. God is vergevend 
en barmhartig. 
(6) Zij die hun echtgenotes beschuldigen en behalve zichzelf geen getuigen 
hebben, het getuigenis van een van hen zal zijn dat hij viermaal God getuigt dat hij 
iemand is die de waarheid zegt. 
(7) En de vijfde maal [moet hij uitspreken] dat Gods vloek op hem zal rusten 
als hij een leugenaar is. 
(8) En als zij viermaal bij God getuigt dat hij een leugenaar is, dan weert dat 
voor haar de bestraffing af. 
(9) En de vijfde maal [moet zij uitspreken] dat Gods toorn op haar zal rusten 
als hij iemand is die de waarheid zegt. 
(10) En zonder Gods goedgunstigheid jegens jullie en Zijn barmhartigheid en 
dat Hij een wijze genadegever is... 
(11) Zij die de laster hebben geuit zijn maar een groep uit jullie midden. Jullie 
moeten niet denken dat het iets slechts voor jullie is. Integendeel, het is iets goeds 
voor jullie. Ieder van hen wordt de zonde die hij heeft begaan aangerekend, maar hij 
die het meeste op zijn geweten heeft, hem wacht een geweldige bestraffing. 
(12) Waren de gelovige mannen en vrouwen, toen jullie het hoorden, maar 
weldenkend over zichzelf geweest en hadden zij maar gezegd: <Dit is duidelijke 
laster > . 
(13) Waren zij maar met vier getuigen gekomen. Nu zij niet met getuigen zijn 
gekomen zijn zij het die bij God als leugenaars gelden. 
(14) En zonder Gods goedgunstigheid jegens jullie en Zijn barmhartigheid in 
het tegenwoordige leven en in het hiernamaals had jullie voor wat jullie zo overhaast 
BIJLAGEN 223 
gezegd hebben een geweldige bestraffing getroffen. 
(15) Toen jullie dat met jullie tongen overnamen, met jullie monden zeiden 
waarvan jullie geen kennis hebben en dachten dat het iets onbeduidends was, maar 
bij God was het afschuwelijk. 
(16) Hadden jullie, toen jullie het hoorden, maar gezegd: <Het is niet aan ons 
hierover te spreken. U zij geprezen; dit is geweldige kwaadsprekerij > . 
(17) God spoort jullie aan nooit meer iets dergelijks te doen, als jullie gelovig 
zijn. 
(18) En God maakt jullie de tekenen duidelijk; God is wetend en wijs. 
(19) Zij die graag willen dat gruweldaad zich onder hen die geloven verspreidt, 
voor hen is er een pijnlijke bestraffing in het tegenwoordige leven en in het 
hiernamaals. God weet en jullie weten niet. 
(23) Zij die eerbaar getrouwde, nietsvermoedende en gelovige vrouwen 
beschuldigen worden vervloekt in het tegenwoordige leven en in het hiernamaals en 
voor hen is er een geweldige bestraffing 
(24) op de dag dat hun tongen, hun handen en hun voeten tegen hen zullen 
getuigen over wat zij deden. 
(25) Op die dag zal God hun ware loon volledig geven en zullen zij weten dat 
God de duidelijke waarheid is. 
(26) Onbetamelijke vrouwen horen bij onbetamelijke mannen en onbetamelijke 
mannen horen bij onbetamelijke vrouwen. Goede vrouwen horen bij goede mannen 
en goede mannen horen bij goede vrouwen; zij zijn het die onschuldig worden 
verklaard aan wat zij zeggen. Voor hen is er vergeving en een voortreffelijke 
voorziening. 
(27) Jullie die geloven! Gaat andere huizen dan jullie eigen huizen pas binnen 
als jullie gevraagd hebben of het gelegen komt en hun bewoners gegroet hebben. Dat 
is beter voor jullie; misschien zullen jullie je later vermanen. 
(30) Zeg tot de gelovige mannen dat zij hun ogen neerslaan en hun 
schaamdelen bedekt houden. Dat is zuiverder voor hen; God is welingelicht over wat 
zij doen. 
(31) En zeg tot de gelovige vrouwen dat zij hun ogen neerslaan en hun 
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schaamdelen kuis bedekt houden en dat zij hun sieraad niet openlijk tonen, behalve 
wat gewoon al zichtbaar is. En zij moeten sluiers over hun boezem dragen en hun 
sieraad niet openlijk tonen, behalve aan hun echtgenoten of hun vaders of de vaders 
van hun echtgenoten of hun zonen of de zonen van hun echtgenoten of hun broers of 
de zonen van hun broers of de zonen van hun zusters of hun vrouwen of slavinnen 
over wie zij beschikken of mannelijke volgelingen die geen geslachtsdrift meer 
hebben of de kinderen die nog niet op de schaamdelen van de vrouwen letten. En zij 
moeten niet met hun benen tegen elkaar slaan zodat men weet wat zij voor 
verborgen sieraad dragen. En wendt jullie berouwvol tot God, o gelovigen; 
misschien zal het jullie welgaan. 
(32) En trouwt met hen uit jullie midden die nog vrijgezel zijn en de 
rechtschapenen uit jullie slaven en slavinnen. Als zij arm zijn zal God hen door Zijn 
goedgunstigheid rijk maken; God is alomvattend en wetend. 
(33) En zij die geen manier vinden om te trouwen moeten kuis onthouding 
oefenen totdat God hen door Zijn goedgunstigheid rijk maakt. En voor hen onder de 
slaven waarover jullie beschikken, die de vrijbrief begeren, schrijft voor hen de 
vrijbrief als jullie iets goeds in hen vaststelt. En geeft hun iets van Gods bezit dat 
Hij aan jullie gegeven heeft. En dwingt jullie slavinnen niet tot onkuisheid, als zij 
eerbaar wensen te blijven, in jullie streven naar het stoffelijk gewin van het 
tegenwoordige leven. En als iemand hen dwingt dan is God nadat zij gedwongen zijn 
geweest vergevend en barmhartig. 
(58) Jullie die geloven! De slaven waarover jullie beschikken en zij uit jullie 
midden die nog niet de puberteit bereikt hebben, moeten aan jullie op drie tijden 
vragen of het gelegen komt: voor de salaat van de dageraad, wanneer jullie op de 
middag je kleren aflegt en na de avondsalaat, drie tijden namelijk waarop jullie 
ongekleed zijn. Het is voor jullie en voor hen geen overtreding als jullie daarna bij 
elkaar in en uit gaan. Zo verduidelijkt God voor jullie de tekenen; God is wetend en 
wijs. 
(59) En wanneer de kinderen uit jullie midden de puberteit bereikt hebben, dan 
moeten zij vragen of het gelegen komt zoals zij deden die voor hen waren. Zo 
verduidelijkt God voor jullie Zijn tekenen; God is wetend en wijs. 
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(60) En voor de vrouwen die op leeftijd zijn en die niet meer verwachten te 
trouwen is het geen overtreding als zij hun kleren afleggen, maar dan zonder sieraad 
te vertonen. Maar als zij het nalaten is het beter voor hen. En God is horend en 
wetend. 
(61) De blinde treft geen blaam, de kreupele treft geen blaam en de zieke treft 
geen blaam noch jullie zelf als jullie in jullie [eigen] huizen eten of in de huizen van 
jullie vaders of in de huizen van jullie moeders of in de huizen van jullie broers of 
in de huizen van jullie zusters of in de huizen van jullie ooms van vaderskant of in 
de huizen van jullie tantes van vaderskant of in de huizen van jullie ooms van 
moederskant of in de huizen van jullie tantes van moederskant of waarvan jullie de 
sleutels bezitten of van een vriend van jullie. Het is geen overtreding voor jullie als 
jullie gezamenlijk eten of afzonderlijk. Wanneer jullie dus huizen binnengaan, groet 
dan elkaar met een gezegende en goede groet die van God komt. Zo verduidelijkt 
God voor jullie de tekenen; misschien zullen jullie verstandig worden. 
33 soerat al-ahzaab, de partyen. 
Neergedaald in Medina na aal-'imraan, 73 verzen. 
In de naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(4) God heeft voor een man niet twee harten in zijn binnenste gemaakt. En 
Hij heeft jullie echtgenotes van wie jullie je scheiden [door uit te spreken dat zij als 
jullie moeders zijn] niet [werkelijk] tot jullie moeders gemaakt. En Hij heeft jullie 
aangenomen zonen niet [werkelijk] tot jullie zonen gemaakt. Dat is wat jullie met 
jullie monden zeggen. Maar God zegt de waarheid en Hij leidt op de juiste weg. 
(5) Noemt hen naar hun vaders; dat is rechtmatiger bij God. Maar als jullie 
hun vaders niet kennen, dan zijn zij jullie broers in de godsdienst en jullie 
beschermelingen. Wat jullie daarbij per ongeluk fout doen is voor jullie geen 
overtreding, maar wel wat jullie uit de grond van jullie harten en opzettelijk doen. 
En God is vergevend en barmhartig. 
(6) De profeet heeft een nauwere band met de gelovigen dan zij onderling 
hebben en zijn echtgenotes zijn hun moeders. En de bloedverwanten hebben volgens 
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Gods boek een nauwere band met elkaar dan met de gelovigen en de uitgewekenen. 
Alleen moeten jullie je medestanders behoorlijk behandelen. Dat is in het boek 
opgetekend. 
(28) O profeet, zeg tot jouw echtgenotes: < Als jullie het tegenwoordige leven 
en zijn praal zouden wensen, komt dan, dan zal ik jullie gebruiksgoederen geven en 
jullie op een vriendelijke manier wegzenden. 
(29) Maar als jullie God, Zijn gezant en de laatste woning wensen, dan heeft 
God voor haar onder jullie die goed doen een geweldig loon klaargemaakt > . 
(30) Vrouwen van de profeet! Wie van jullie een duidelijke gruweldaad begaat, 
voor haar zal de bestraffing verdubbeld worden. Dat is voor God gemakkelijk. 
(31) En wie van jullie aan God en Zijn gezant onderdanig is en deugdelijk 
handelt, aan haar zullen Wij haar loon twee maal geven en Wij hebben voor haar 
een voortreffelijke voorziening klaargemaakt. 
(32) Vrouwen van de profeet! Jullie zijn als geen van de andere vrouwen. Als 
jullie godvrezend zijn weest dan niet bedeesd bij het spreken opdat niet iemand in 
wiens hart een ziekte is begeerte krijgt. En spreekt op een behoorlijke manier. 
(33) En blijft in jullie huizen en vertoont jullie niet opgesmukt als vroeger in 
de tijd van de onwetendheid. En verricht de salaat, geeft de zakaat en gehoorzaamt 
God en Zijn gezant. God wenst slechts van jullie, de huisgenoten, de gruwel te 
verwijderen en jullie geheel rein te maken. 
(34) En gedenkt wat van Gods tekenen en de wijsheid in jullie huizen wordt 
voorgelezen. God is welwillend en welingelicht. 
(35) De mannen en vrouwen die zich [aan God] hebben overgegeven, de 
gelovige mannen en vrouwen, de onderdanige mannen en vrouwen, de oprechte 
mannen en vrouwen, de geduldig volhardende mannen en vrouwen, de deemoedige 
mannen en vrouwen, de mannen en vrouwen die aalmoezen geven, de mannen en 
vrouwen die vasten, de mannen en vrouwen die hun schaamstreek kuis bedekt 
houden, de mannen en vrouwen die God veel gedenken, voor hen heeft God 
vergeving en een geweldig loon klaargemaakt. 
(36) Het past een gelovige man en een gelovige vrouw niet, wanneer God en 
Zijn gezant iets beslist hebben, nog de vrije keus te hebben in hun beschikking. En 
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wie God ел Zijn gezant trotseert, dwaalt duidelijk. 
(37) Toen jij tot hem, aan wie God weldaden geschonken heeft en aan wie jij 
weldaden geschonken hebt, zei: < houd jouw vrouw bij je en vrees God > en jij in 
jezelf verborgen hield wat God toch openbaar zou maken en jij voor de mensen 
vreesde, hoewel het God met meer recht toekomt dat jij Hem vreest... Toen Zaid de 
omgang met haar had beëindigd, hebben Wij haar tot jouw echtgenote gemaakt, 
opdat er voor de gelovigen geen belemmering zou zijn met betrekking tot de 
echtgenotes van hun aangenomen zonen, als dezen de omgang met haar beëindigd 
hebben. Gods beschikking wordt uitgevoerd. 
(49) Jullie die geloven! Wanneer jullie gelovige vrouwen getrouwd hebben en 
jullie geven haar de scheiding voordat jullie haar aangeraakt hebben dan kunnen 
jullie voor haar geen wachttijd berekenen, maar treft wel een voorziening en zendt 
haar op een vriendelijke manier weg. 
(50) O profeet, Wij hebben aan jou toegestaan [om te trouwen]: jouw 
echtgenotes aan wie jij haar loon gegeven hebt, de slavinnen waarover jij beschikt 
uit de buit die God jou gegeven heeft, de dochters van je oom van vaderszijde, de 
dochters van je tante van vaderszijde, de dochters van je oom van moederszijde en 
de dochters van je tante van moederszijde die met jou zijn uitgeweken en ook een 
gelovige vrouw die zichzelf aan de profeet geeft als de profeet met haar trouwen 
wil. Dit is alleen aan jou voorbehouden en niet aan de gelovigen —Wij weten wel 
wat Wij hun met betrekking tot hun echtgenotes en slavinnen waarover zij 
beschikken als verplichting hebben opgelegd- opdat het voor jou niet iets hinderlijks 
zou zijn; God is vergevend en barmhartig. 
(51) Jij kunt uitstel geven aan wie van haar jij wilt en jij kunt bij jou laten 
verblijven wie jij wilt. En als jij verlangt naar iemand van haar die jij uitgesloten 
had, dan is dat geen overtreding voor jou. Dat maakt eerder dat zij vreugde beleven 
en niet bedroefd zijn en allen tevreden zijn met wat jij hun gegeven hebt. En God 
weet wat in jullie harten is; God is wetend en zachtmoedig. 
(52) Verder zijn voor jou geen vrouwen toegestaan, ook niet dat jij haar in de 
plaats van andere echtgenotes neemt ook al bevalt haar schoonheid je, maar wel 
slavinnen waarover jij beschikt. En God is over alles opziener. 
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(53) Jullie die geloven! Gaat de huizen van de profeet slechts binnen als aan 
jullie toestemming is gegeven om [mee] te eten maar zonder [van tevoren te gaan] 
wachten tot het klaar is. Maar wanneer jullie uitgenodigd worden, gaat dan binnen. 
En wanneer jullie gegeten hebben gaat dan weer uit elkaar zonder te blijven praten; 
daarmee vallen jullie de profeet lastig en dan schaamt hij zich voor jullie, maar God 
schaamt zich niet voor de waarheid. En als jullie haar [de vrouwen van de profeet] 
iets om te gebruiken vraagt, vraagt haar dat dan van achter een afscheiding. Dat is 
reiner voor jullie harten en haar harten. Het past jullie niet Gods gezant lastig te 
vallen, noch dat jullie ooit na hem met zijn echtgenotes trouwt. Dat is bij God 
afschuwelijk. 
(54) Of jullie openlijk iets doen of in het verborgene, God is alwetend. 
(55) Maar het is voor haar geen overtreding [ongesluierd te zijn] in 
aanwezigheid van haar vaders, haar zonen, haar broers, de zonen van haar broers, 
de zonen van haar zusters, hun vrouwen en de slavinnen waarover zij beschikken. 
En vreest God. God is van alles getuige. 
(58) En zij die de gelovige mannen en de gelovige vrouwen lastig vallen voor 
iets dat zij niet begaan hebben, beladen zich met laster en een duidelijke zonde. 
(59) O profeet! Zeg tot jouw echtgenotes, jouw dochters en de vrouwen van de 
gelovigen iets van haar overkleding over zich heen naar beneden te laten hangen. 
Dat bevordert het best dat men haar herkent en niet lastig valt. En God is vergevend 
en barmhartig. 
(73) opdat God de huichelaars en de huichelaarsters, de veelgodendienaars en -
dienaressen zal bestraffen en opdat God zich genadig tot de gelovige mannen en 
vrouwen wendt; God is vergevend en barmhartig. 
60 soerat al-moemtahana, zy die op de proef gesteld wordt. 
Neergedaald in Medina na al-ahzaab, 13 verzen. 
In de naam van God, de erbarmer, de barmhartige. 
(10) Jullie die geloven! Wanneer gelovige vrouwen als uitgewekenen tot jullie 
komen, stelt haar dan op de proef. God kent haar geloof het best. En wanneer jullie 
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weten dat zij gelovig zijn zendt haar dan niet terug naar de ongelovigen. Zij zijn aan 
hen niet toegestaan [om mee getrouwd te zijn] en zij zijn voor haar niet toegestaan. 
En geeft aan haar wat jullie als bijdrage geeft. En het is geen overtreding van jullie 
als jullie met haar trouwen, wanneer jullie haar loon geven. En houdt niet vast aan 
de huwelijksbanden met de ongelovige vrouwen. En vraagt om de bijdrage die jullie 
gegeven hebben; zij vragen ook om de bijdrage die zij gegeven hebben. Dat is Gods 
oordeel; Hij oordeelt tussen jullie. God is wetend en wijs. 
(11) En als echtgenotes van jullie er naar de ongelovigen vandoor gaan en als 
jullie dan een strafexpeditie houden geeft dan aan hen bij wie hun echtgenotes zijn 
weggegaan zoveel als wat zij als bijdrage hebben gegeven. En vreest God in wie 
jullie geloven. 
(12) O profeet, wanneer de gelovige vrouwen tot jou komen om jou trouw te 
zweren met de verplichting niets als metgezel aan God toe te voegen, niet te stelen, 
geen overspel te plegen, hun kinderen niet te doden, niet met lasterlijke slechtheid 
aan te komen die zij eigenhandig bij de geboorte verzinnen en jou in het redelijke 
niet ongehoorzaam zijn, neem haar eed van trouw dan aan en vraag God voor haar 
om vergeving; God is vergevend en barmhartig. 
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By lage Ш. Marokkaanse woordenlijst 
Ahi al-kitaab = mensen van het boek: moslims, christenen, joden 
aql = rede, rationaliteit 
ayer = religieuze verdienste 
baraka = zegenende kracht van God 
bint = meisje, maagd 
hadieth (soenna) = verhalen over tradities van de profeet 
hallaal = correct, toegestaan 
hammaam = badhuis 
haraam = verboden, taboe 
hariera = ramadansoep 
hay' = pelgrimage naar Mekka 
haya = vrouwelijke pelgrim 
hiedjaab = (islamitische) kleding 
hsjoema (ihtiesjaam, al-hayya) = schaamte 
imam = voorganger in de moskee 
kitaab = boek 
la-led (l-fitr) = slotfeest van de ramadan 
marhaba = welkom 
masji meziaan = niet goed, laakbaar 
meziaan = goed, correct 
moesich = vies, vuil 
moeslima = moslimvrouw 
nieja = intentie 
niesjaan = volgens de rechte weg 
niesa = vrouwen 
naie = schoon 
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oemma = geloofsgemeenschap 
qaraaba = (emotionele en ruimtelijke) nabijheid 
qarabijjien = inumi, zij die nabij zijn 
qarieb = nabij 
ramadan = vastenperiode, negende maand van het islamitische jaar 
sabr = volharding, geduld, zelfbeheersing 
sihra = magie 
tafsier = koranexegese 
tahaara = reinheid 
teswier = 'rozenkrans' 
watan = natie, moederland 
wuld = jongen, zoon 
zakaat = religieuze belasting, aalmoes 
zjellaba = Marokkaanse overjas 
zjnoen = geesten 
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English summary 
In this study I have traced the interrelationship between the religious and gender 
identities of Moroccan migrant women, by exploring the ways in which the 
approximately seventy informants practise their religion in the Netherlands and by 
analyzing the key concepts by which they impart meaning to these practices. Further 
I intended to find out if thereby these women construct their own form of islam. 
Little is known about the Islamic practices and beliefs of Moroccan migrant women 
in the Netherlands. They seldom participate in formal Islamic institutions. In public 
religious discussions, their voices are not heard. However, among themselves they 
fervently debate religious issues and in doing so they modify men's statements and 
emphasize different points from those important to Dutch Muslim women. They offer 
an alternative to both. Women's religious points of view make up 'half of Islam. By 
neglecting their experiences our understanding of Islam as practiced in the Netherlands 
is seriously hampered. Therefore, in this study, I have focused on four key concepts by 
which their experience is organized (religious community, purity, modesty and the 
Islamic dress code), to demonstrate how these women put their beliefs into practice. 
The correct performance of religious duties is what distinguishes Muslims from 
non-Muslims in the eyes of my informants. The women initially stressed the importance 
of the external boundary of the religious community (oemma), pushing internal 
distinctions to the backhround. In this way, they camouflaged the inequality between 
male believers who practise Islam more formally and visibly, and female believers 
whose religious duties are performed in greater isolation. In addition to unifying the 
oemma, this sharp distinction between Muslims and non-Muslims facilitates a lop-sided 
view of the relationship. My informants believe Muslims to be better followers of Gods 
will than their Christian neighbours. This religious superiority signifies an inversion of 
their marginal position in society and allows for a more positive self-image. This 
positive self-image is strengthened by the differences among Muslims that my 
informants recognized on second thoughts. These distinctions result from different 
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levels of perseverance (sabr) they believe Muslims to possess. In their eyes, Moroccan 
Muslims demonstrate more sabr than e.g. Turkish Muslims whose practice of Islam 
appears to be lax, or Dutch Muslims who have not yet proven their perseverance. By 
stressing sabr in this way, my informants position themselves next to their men in the 
heart of the Islamic oemma and thereby blot out their marginal position as women. 
' In my informants' conceptualization of purity {tahaara) sabr functions in much the 
same way. Purity forms a necessary condition for religious participation of Muslims. 
However, because of their physiological constitution women are believed to be impure 
more often than men, and for longer periods at a time, resulting in a more frequent 
exclusion from the religious domain. To counterbalance this disadvantage my 
informants emphatically practise spiritual cleansing, that is the avoidance of sinful 
thoughts and behaviour. Thus purified, they illustrate to submit to Gods will 
unrestricted by their physiology. In this way, their religious effort is as continuous as 
men's. Also, by stressing that purity is not a condition but a process in which anyone, 
woman or man, goes through alternating periods of purity and impurity, they modify 
the apparent disparity of the sexes. For example, the women I spoke with point out that 
in certain phases of life (before puberty, during pregnancy and after menopause) women 
near the more continuous practices of men. Moreover, as appears from discussions 
among themselves, my informants consider sabr to be of decisive importance in 
persevering in a pious life, and connect sabr primarily with women. On this basis, 
some women claim the right to study the Quran during impure periods. Others 
compensate the necessary interruptions of their religious activities by additional praying 
and fasting, while still others consider this unnecessary for they are convinced that in 
everyday practice women are more obedient believers than men and will be rewarded 
accordingly. Despite these different positions, all my informants impute more sabr to 
themselves than to men. They thereby modify the association of women with impurity 
and men with purity that characterizes Moroccan Islamic gender ideology. Some young 
and religiously educated women even present (part of) a countermodel, claiming that 
because of their sabr women strive more convincingly for purity than men. 
Oemma and tahaara refer primarily to the religious identity of Muslim women but 
are strongly influenced by gender conceptions. Hsjoema and hiedjaab on the other hand 
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are cultural concepts that refer primarily to the gender identity of Muslim women. 
However, in the Dutch context the latter two concepts acquire a striking religious 
connotation. 
Both the Muslim girls and women that I spoke with understand hsjoema 
(modesty/shame) in terms of their sexual identity. For both, hsjoema entails restraint 
and sexual segregation but for girls this is translated into virginity and chastity while 
for women it refers to fertility and sexual activity. They however relate hsjoema to 
sabr, which for the girls signifies abstinence and for the women means (self)control. 
Since women, adult or not, are not believed to be capable of this kind of restraint, men 
(fathers; husbands) bear this responsibility. My informants legitimize /lyoewiabehaviour 
in religious terms: they speak of kallaal and haraam. As such modesty sets them apart 
from the non-Muslim Dutch society. At the same time however they want to feel at 
home in the Netherlands and this poses them a dilemma. Although structural in nature, 
this dilemma is often perceived as a personal matter. Girls generally feel thrown back 
on themselves and strike a personal pact with God. Whether based on Quranic study or 
not, they try and find their own ways. Women also live a more isolated life in the 
Netherlands than in Morocco and usually feel they have to work out their own 
problems. In cases of marital conflicts they use sabr strategically to negotiate their own 
goals, e.g. by awaiting the right moment for action, by dosing their obedience carefully 
or by refusing services in order to get men to take action. Analogously, my informants 
employ religious merits (ayer) to smooth their pathway to heaven. Although 'scoring 
points' is a personal strategy it is believed to 'compensate for the deb(i)t' which they 
accumulated because of their femininity. 
The way women dress (hiedjaab) also has repercussions on their pathway to 
heaven. With their choice of clothing, my informants express their identity as Muslim 
women. Since they are seldom heard in verbal discussions on Islam, these dress 
statements are of special importance to them. Non-verbally my informants communicate 
the continuity of Moroccan styles of Islam while living in the Netherlands but stress 
more emphatically the importance of sabr therein. This emphasis on sabr and a 
corresponding relativization of male aql (reason) reflects my informants' conviction that 
women play a constructive part in realizing God's will on earth. This position can be 
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understood as a modification of the dominant Moroccan Islamic ideology that 
presupposes a (potentially) destructive influence of women. But even more so, the 
women appear to invert dominant ideology on this point and thus their position may 
even be understood again as part of a female countermodel. 
The nuances and alternatives offered in the women's perspectives vis-à-vis dominant 
Islamic ideology centre on their emphasis on sabr. As a religious quality women define 
sabr as perseverance; as a cultural quality they relate it to patience. My informants 
picture perseverance and patience as feminine qualities and employ them strategically 
to put their religious convictions into practice. In doing so, they accept responsibility 
for their own choices and behaviour and even for those of men, whom they believe to 
possess less sabr and therefore need women's assistance in obeying God's rules. In 
short, women's emphasis on sabr reflects alternative female interpretations of Islamic 
concepts as opposed to those of Quranic scholars or Moroccan men. Based on gender 
specific experiences, my informants develop their own feminine styles of Islam. 
These religious beliefs and practices of Moroccan migrant women are based upon 
Moroccan Islam but undergo alterations when practised in the Netherlands. Here the 
women are confronted with fewer and different religious facilities, adapt the marriage 
ritual and change their looks. Some even read the Dutch translation of the Quran. 
The four key concepts are also modified both in form and in meaning. The external 
boundaries of the Islamic community are strengthened and the oemma itself becomes 
more heterogeneous. Because of the proximity of (among others) Turkish and Dutch 
Muslims, internal boundaries are also drawn differently and are sharpened. The women 
mark their Moroccan Islamic identity in opposition to these other believers as is shown 
in the special emphasis they place on the Moroccan ramadan soup, hartera. The content 
of Moroccan Islamic identity in the Netherlands is shaped by the concept of purity. This 
concurs with Moroccan practice but acts as an answer to the Dutch context. 
Economically, politically and socially my informants hold marginal positions in society. 
However, by stressing purity they claim religious superiority. In this way they not only 
enrich their present lives but invest also in a future life after death. Moreover, the 
concept of purity allows these women to counter the denigrating imagery of migrants 
as 'filthy foreigners'. This positive self-image is strengthened by my informants' 
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conceptualization of modesty. Islamic modesty is portrayed in terms of sexual morality 
as opposed to the apparent immorality that characterizes Dutch society. In this, 
Moroccan ideas of modesty are fortified, a modification that is reflected in the more 
ambiguous position of daughters in the family and the more isolated position of wives 
and mothers. At the same time, my informants function as guardians of 'Moroccan 
culture'. These two factors combined, result in an essentially unchanged form of 
hsjoema (the roles of women and the arenas of girls) for Moroccan Muslim women 
living in the Netherlands. Even more so, in the Netherlands this form is strengthened 
in reaction to the immediate threat of Dutch immorality and the rather dated images of 
Morocco that the migrants carry with them. In dress patterns we witness a reversed 
trend: the form of hiedjaab changes. However, we are deceived by these changing 
forms since these contain a meaning which provides continuity. Dress functions as an 
exterior sign of (selQidentification by which my informants express their otherness as 
well as their wish to be part of Dutch society. In this context they may choose Western-
type clothing but in doing so they communicate Moroccan Islamic beliefs. The 
headscarf forms an exception to this rule. As a symbol of an Islamic lifestyle, the scarf 
acquires a new meaning that is grounded in debates on the place of Islam in secular (or 
even Christian) Holland. 
In this way, my informants shape a new, local and female style of Islam that is 
grounded in Morocco and transformed in migration sooner in form than in content. This 
explains why the women are preoccupied by the four key concepts: these allow them 
to mark their Muslim identity (Islamic community) in a positive way (purity & 
modesty) and express it most powerfully (Islamic dress). This style of Islam is practised 
with reference to contemporary Morocco and historical Muslim women. Morocco, 
Fatima and Chadiedja gain a symbolic quality in that they refer to something else, 
namely the goals that my informants seek to realize here and now. These goals vary as 
well as the interpretations of religious symbols. The women view these in relation to 
their own situation and adapt them to their own convictions. This flexibility explains 
the strength of these symbols: they unite the diverse meanings that believers with 
divergent religious beliefs attach to them. 
This elasticity of (religious) symbols is important here because Muslim women 
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practise their religion differently. However, since the group of informants was relatively 
small and solely contacted through women's centres, no general conclusions can be 
drawn from this study. It is quite possible, for example, that women who live more 
isolated lives than my informants practise their religion still differently. At this point 
I can merely present the three styles of Islam that I constructed from the practices and 
beliefs of my somewhat seventy informants: a conservative, a scripturalist and a liberal 
one. 
The largest segment of my informants practises Islam conservatively. These women 
are predominantly older migrants from the Moroccan countryside who received hardly 
any formal education. In the Netherlands they usually work at home and live relatively 
isolated from other (Moroccan) women. Their religious beliefs and practices spring 
from these conditions and are grounded in the ways of life they transplanted from 
Morocco. To these women Islam is rather self-evident and their practices strongly 
emphasize religious community. In the Netherlands they attach an Islamic connotation 
to many secular customs that are part of their lives. In reaction to their non-Muslim 
surroundings, these informants reformulate their daily activities in Islamic terms which 
results in a certain encapsulation. Conservative Muslim women essentially reaffirm the 
dominant Moroccan Islam, including the corresponding traditional female image of 
housewife and mother represented by Fatima. In practising their beliefs they find 
themselves to be 'less Muslim' than men as their female nature causes them to interrupt 
their practice of individual duties. They compensate these disturbances by voluntary, 
additional fasting and praying and place a strong emphasis on sabr as a religious 
quality. 
Scripturalism appeals to a smaller group of predominantly young and unmarried 
informants who generally are well-educated and participate actively in Dutch society. 
They discuss their religious views more explicitly than conservative believers and 
ground these firmly in the sacred Islamic scriptures. These women study the Quran and 
hadieth from which they derive guidelines for their everyday existence. They often 
debate these guidelines with like-minded friends. By rejecting elements that do not 
correspond to their own interpretation of the scriptures, these informants aspire to a 
purification of Moroccan Islam. In reaction to their Dutch surroundings, they explore 
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the rights and duties of female believers. This exploration results in a feminization of 
Islamic practices in which the traditional female image is replaced by a notion that 
encompasses a combination of functions inside and outside the family such as Chadiedja 
is supposed to have realized in education, work and participation in collective rituals. 
Concretely, this notion is translated for example in their struggle to study the Quran 
during impure periods. My scripturalist informants feel that God has created women 
and men 'equal but different'. They nonetheless try to stay on the safe side and 
commpensate the inevitable female interruptions of religious practices with additional 
fasting and praying. Although Quranic study and the more personal relationships with 
God indicate a more privatized style of believing, the religious community figures 
prominently for them. Scripturalist women tum to the Moroccan oemma for explanation 
and guidance. 
Liberal believers form the smallest portion of my research group and are more 
difficult to capture than their conservative and scripturalist counterparts. In general, 
they are relatively young, mostly married and rather active outside the family. Most of 
them evolved to liberal Islam from a scripturalist background. What unites my liberal 
informants is firstly their strong belief that Islam should become an integral part of 
Dutch society, which in their eyes requires that Muslims should 'open up' their religion 
to Dutch influences, and secondly their explicit struggle against the viricentric traits of 
dominant Moroccan Islam. To the liberal informants, Muslim women are equal to 
Muslim men; as is demonstrated in Chadiedja's role in Islamic history. Their Islamic 
beliefs are personal, privatized and diversified. Since they feel wrongly excluded from 
full participation in the religious community, the oemma falls into the background. This 
diversity of religious practices allows them freedom of action in the realization of their 
religious goals. This may, however, be a dubious advantage; for it appears to turn into 
a dissension that is counterproductive to their joined struggle for women's space in 
Islam. 
Returning to the interrelationship between the religious and gender aspects of my 
informants' identity, I would like to close with the observation that they are 
simultaneously women and Muslims and both components presuppose each other. 
Islamic notions of femininity structure women's daily lives and specify the margins 
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within which they can develop. Interpretations of the Dutch moral code are of great 
importance in this respect. Equally, gender specific experiences influence the ways in 
which my informants shape their religious practices and beliefs, as exemplified in their 
emphasis on sabr. In this complex field I, conclude that women are not only influenced 
by their religion, but further actively shape that religion's form and meaning. Their 
emphases, modifications and alternative views are a true contribution to living Islam in 
the Netherlands. 
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